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پوهندوی سید نورالحق کاوش 

کانون فرهنگی حکیم ناصر خسرو بلخی 

حوت ۱۳۷۲ خورشیدی 

۰ نسخه 

چاپخانه کانون فرهنگی حکیم ناصر خسرو بلخی 


حق چاپ محقوظ است. 


قهرست مطالب 


مجلد اول 


( الف ) 


۹ # 


سم - هشتم 
۱۲ 


عنوان 
قصل اول 
فشردهء عرفان وتصوف پیش از اسلام 
پیدایش ریشه های اولیه عرفان وتصوف 
ریشه های تصوف در اندیشه ها وعقاید هندی 
اندیشه های تصوفی در چین باستان 
عرفان و تصوف در یونان باستان 
ريشه های تصوف در ایران باستان 
عرفان وتصوف نو افلاطونیان 
رهبانیت و تصوف در آیین مسیحیت 
فصل دوم 
فشرده ای ازتاریخ عرفان وتصوف دراسلام تاابن سینا 
درآمدی به موضوع 
عوامل داخلی پیدایش عرقان و تصوف در اسلام 
مرحلهءاول - طلایه های تصوف ( زهد ) 
تصوف در قرن دوم هجری 
تصوف در قرن سوم هجری 
عرفان وتصوف قرن چهارم ( عهد ابن سينا ) 
زمینه‌ها وعوامل خارجی‌پیدا یش عرفان‌وتصوف دراسلام 


( ب ) 


قصل چهارم 
رویکرد عرفانی ابن سینا 


فشردهء نظریه معرفت ابن سینا 


| - معرقت قطری 
۲ - معرقت اکتسابی 
۴ - ممرفت لدنی 
مجلد دوم 
متابع عرفان ابن سينا 
نقش قارابی در عرقان ابن سینا 
)ج( 


۱۵۶-۲۱ 


۱۶ 


۱ 


۱ 


ff 


۱۸ ۵-۷ 


۱۷۸-۲ 


عنوان 
متابع دیگر عرفان ابن سینا 
مشخصات عرفان ابن سينا 
رویکرد تصوف عقلی و خصلتهای آن 
الف - خصلت وحدت 
ب - خصلظاً استدلال 
مشخصات عرفان ابن سیتا 
فصل هفتم 
عرفان فلسفی ابن سينا 
٩‏ - نظریه فيض 
۲ - نظریهءعشق 
۴ - نظریهء سمادت 
درجات سلوک عرفانی از دیدگاه اہن سیتا 
تعریف » مشخصات, مقامات و احوال عرفا 
ازنظر ابن سینا 
تعاریف ومشخصات زاهد» عابد و عارف 
مراحل سیر و سلوک ( مقامات واحوال عرفا) 


( د ) 


صقفحصه 


۱۸۵-۷۹ 


۳۱۵-۸۶ 


۱۹۱ 


۱۹ 


1۵717 


۲۲۸-۹ 


۲۴۱-۹ 


۲۵۶-۷۱ 


۲۹۸-۷ 


۲۶۶-۳۲ 


۲۷۷-۶ 


۳۹۲-۳۷۲ 


متتوان 

نموداری ازپاره*اوصاف اخلاقی‌عرفا به‌تزددیگران 
قصل تهم 
عرقان رمزی - تمثیلی ابن سينا 

۱- آغازسقرسالک ( ازآشنابی‌باشرق تا دعوت پیر 

سالک را به ادامهء سفر ) 

۴- ادامه»سقرسالک (عروج به مقاماتی‌بالاتر) 

۳- پایان سقرسالک ( وصال‌و عدم بازگشت ) 
تاءویل عرفانی - رمزی داستان سلامان وابسال 
بیان رمزی شیخ الرکیس ازحرکت روح درقوس 
نزول وصعود عرفانی 


ترحمهء متن قصیدهء عینیه 


مه ۲ 


۰ 


فهرست مآخذ و مراجع 


مه 


۲٩۹۷ -۴ 


۳۲۴۲۳ -9 


۳۱۵-۷ 


۳۲۱-۵ 


۳۲۸-۱ 


۳۳۸ 


رخف 


۳۳۷ 


۲۵ ٩۹-۵ 


۲۷۴-۶۱ 


سخن ناشر 
بسم الله !لرحمن الرحیم 
درمیان اندیشه های مننوع ممارف اسلامی ء آنچه بیش 
از همه دلپذیر تر می نماید. » عرفان و تصوف است . شاید 
یکی از دلایل آن ء ارجناکی مطلق (( تعالی گرابی )) عرفان 
و دیگری جلال (( وارستکی عرفا)) باشد. ازهمینجابوده که 


پیرامون عرفان و تصوف اسلامی آثار فراوانی به دست 


نو 

پژوهشگران شرقی و غربی نگارش یافته‌و این آثار از پر خواننده 
ترین آثار بوده است . لیکن باتوجه به اینکه درپاره اي 
موارد» برخی از خدا جویان که درعرفان و تصوف ادعای ((حال) 
و(( مقام )) داشته و یا از سوی دیگران درزمره بزرگان صاحب 
مقام در این رشته» معرفت اسلامی معرقی شده اند کمتر 
از تحصیلات علمی منعاری برخورئار بوده و احیانا بی سواد 
محض نیز بوده اند» مقام اهل عرقان وتصوف درنزد. پژوهشگران 
شکاک و سختگیر ؛فورد موأل واقع شده است.زیرا این گروه 
از پژوهشکران دشوار است پذیرا شوند که بدون دانش کافی 
بتوان به شناخت نوعی ازحقیت دست یافت . مظنه» همچو 
پژوهشکران » بیشتر در مواردی قرین‌اذعان می شود که ملاحظه 
مى دارند. اصحاب استدلال با عرفان و تصوف و اهل آن: میانهء 
خوشی ندارند و جدال (( عقل )) و (( عشق )) همچتان نافرجام 
است. و کویا به همین دلیل بوده که پژوهشگران شرقی و غربی 
در باره» عرفان و تصوف ابن سینای فیلسوف که منطق را 
((ترازو)) می خواند و بدون داوری شاهین این ترازو » چیزی را 
نارای وزن نمی شناسد. > در حد کفایت اثری ننوشته اند و یا 


اصلا برای او عرفانی نشناخته اند.. هرچند در برخی از مقالات 


سه 
ممدودی از پژوهشگران ۰ راجم به عرفان ابن سیتا؛ اشارات 
نسبتا مختصری شده است » ولی تا کنون حق سخن درهمین 
زمینه ادا نشده بود و عرفان اوهمچنان در هاله اي از ابهام 
بود. خوشبختانه کناب (( عرفان ابن سینا )) تحقیق استاد 
محتترم پوهندوی سید نور الحق کاوش که ایتک در دست 
حوانندهء عزییز قرار دارد» به همهء این ناباوریها و ابهامات 
خاتمه بخشید . زیرا در این اثر بکر تحقیقی › ابن سینای 
منطقی و فلیسوف دیر باور را مشاهده می کنیم که بنیاد ها ی 
عرفان را به ترازوی منطق و تمقل فلسفی آنچنان (( برهانی)) 
می کند که بوسمیدایی الخیر » صوفی پشت کرده به استدلال 
راء در حفانیت مقام غرفانی خوت به شهادت وامیدارد. و 
پزوهشگری را. گرم تحقیق عرفان بوعلی فیلسوف و منطقی 
ملاحظه می داریم که سختگیری او در پذیرش بسا ازدعاوی 
((متصوفان)) , مانند سختگیری ابن سینا درهمین زمینه » بی 
نیاز از بیان است. متکی بر ارزشمندی دو نکته استثنابی 
اشاره شده و باتوجه به اهمیت کلی موضوع مورد پژوهش و 
اینکه چنین موضوعی » به دست دانشمندی با صلاحیت ؛ یه 


کونه ممیاری و اکانمیک , تحقیق شده است و جای همچو کتابی 


چهار 

درمیان گنجینه های پزوهشی خالی است, کانون فرهتگی حکیم 
ناصر خسرو بلخی ۰ وجیبهء خود دانست , افتخار چاپ و 
نشر آن را نصیب شود و این اثر نفیس علمی را به دسنرس 
مشتاقان آنار تحقیقی قرار دهد. و از خدای متعال برای محترم 


استاد کاوش توفیقات فراوان ثری استدعا نماید. 


الحاج سید منصور نادری 


موسس و رئیس کانون فرهتکی حکیم ناصر خسرو بلخی 


تقریظ 
(( عرفان اہن سیتا )) تحقیق محترم اسننادسیدنورالحق کاوش 
عضو دیپارتمنت فلسفهء پوهنتون علوم اسلامی که غرض 
مطالمه :ارزیابی و ابراز نظریه ارسال شده بود , به دقت مورد 
۱ - طوری که اهل دانش و تحقیق آخاهند پیش از نگارش 
این اثر ءتاءلیف یا تحقیق مکفی که شامل شناخت همهءآاراء 


عرفانی ابن سینا باشد» صورت نگرفته است . این که استاد 


یکم 


موصوف با صرف مساعی فراوان درهمین زمینه , اثر بکرتحقیقی 
بسیار سودمندی را فراهم آورده و نیاز مراجعین مشتاق 
بازگشایی راز عرفان ابن سینا را مرفوع داشته » کاری 

۲- باوصف اینکه درکتابخانه‌هايی کشور ما متاءسقانه 
بسا از آثار ابن سینا وجود ندارد » نویسندهء اثر بر اساس 
تلاشهای شخصی خود موقق شده است برهمهءآثاربه خصوص 
آثار عرفانی اپن سینا دسترسی پیدا کند و با استفاده از 
روشهای علمی » درتحقیق و تصنیف عرفان ابن سینا ,حق مطلب 
را ادا نماید. 

۴ - نگارنده» اثر به منظور تمهید در ایضاح مقایسوی 
پیوند انديشه های عرفانی ابن سینا با منابع آن طی فصول 
اول و دوم » تاءریخ عرفان و تصوف را به صورت اجمالی 
و درعین حال بسیار جامع به گونه‌ای قراهم آورده است که 
خواننده» اثرمی تواند به فهم این مطلب نایل آید که تاپیش 
از ابن سینا ؛ مجموعهءاندیشه های عرفاتی و تصوفی درازمنه 
وامکنه»مختلفه » ارچه قراربوده است ونیزآگاه‌گردد که دین 
مقدس اسلام مبرا از هرگونه افراط و تفریطی است که در 


تصوف نظری و عملی‌برخی ازصوفیان اسلامی‌به ملاحظه می رسد . 


دوم 


۴ - درفصل‌سوم نگارندهء اثریه هدف مطالعه وبررسی زندگانی ؛ 
آثاروافکارفلسفی ابن سینا »سوانح وکارنامه‌ها ی اوراچنانکه‌لازم بوده 
به گونهءفشرده بیان کرده که این بحث اثر» خواننده‌رادرفهسم 
چگونگی دلایل رویکرد عرفاني, ابن‌سینا نیزیاری می کند. 

۵ - ساءلهء پیدا کردن دقیق سرچشمه های آراء 
اندیشمندان» فلاسفه و عرفا ازجمله» کارهای پرزحمت و مشکل 
درامور لحقیقات علمی است . نگارنده»اثر ثوانسته است پس 
ازتثبیت مستند ذوق عرفانی برای ابن سینا درفصل چهارم»به 
کونه‌دقیق ,همه منابع عرفان ابن سینا را دریافت و معین کند 
و آنهارا به نحو کامل و احسن آن درفصل پنجم انعکاس دهد . 

۶- نکته» برجستهءدیگری که نگارندهء اثر بدان دست 
يافته , شناخت مشخصات ویژه» عرفان ابن سینا است 
که‌تکارندهء اثر درفصل ششم با تحلیلی علمی » آن را عرفانی 
عقلی ‏ » علمی ,تاءملی و اعتدالی تشخیص کرده و حفیقت امر 
را به میدان کشیده است . 

۷ - تگارنده* اثر » ضمن فصل هقتم» توفیق یافته است 
ازلابلای اقکار فلسفی ابن سینا نیز پاره انديشه های مهم 
عرفاتی نظیر (( نظریهء قيض )) . (( نظریهءعشق ))و((ئخاريهء 


سعادت )) را بیرون آورد و این همه را در سیستم عرفانسی 


سوم 


ابن سینا به گونهء مسنند آن تتظیم و تصنیف کند. 

۸ - نویسندهء اثر درفصل هشتم,عرفان سلوکی‌ابن سینا 
را به گونه» منقح و دقیق آن تدوین نموده و نشان داده‌است 
که شرح عرفان سلوکی ابن سینا در((مقامات العارفین )) صرفا 
گزارشی از عرفان سلوکی گذشتگان نبوده » بلکه ذوق عرقانی 
شخص ابن سینا نیز در تقریر این سلوک مدخلیت داشنه و 
عرفان ویزهء خودش را بیان کرده است , چنانکه درفصل نهم 
زیر عنوان (( عرفان رمزي. - تمثیلی ابن سینا)) این ڼوق و 
کششهارا به گوّتهء «شمبلیک ان از مطالمه» آثار رمزی او 
به صورت دلپذپر آن توضیح و توچیه داشته است . 

٩‏ - نگارندهء اثر به قصد بیان هریکی از مطالب 
مربوط به عرفان ابن سینا به ابتکار خودش ب عناوینی را 
طرح نموده وبه ارتباط آنها مدارک مناسبی از آثار ابن سینا 
فراهم و توضیح نموده و این همه را با تصنیفی عالی و مطایق 
به اصول معیاری تحقیق و تالیف تدوین کرده است که بیانگر 
شخصیت مستقل و ابتکاری او درتحقیق موضوع بوده و 
درخورهرگونه تحسین است . 

۰ - مقدمه و نتیجهء اثر » بر طبق معیار های علمی 


مقدمه نگاری و نتیجه تویسی نگارش یافته است. .مخصوصا 


چهارم 


شسبت احاطه»ء کامل علمی که نویسندهء اثر بر همد: ابماد 
عرفان این سیتا داشنه » توانسته است از همهء مباحت 
اثرخود» چکیده ای از عرفان ابن سینا را فراهم آورد ودرهمین 
چکیده با اشاره به دلایلی » نظریهء خودش را درزمینه » 
نیزابرازبدارد . 

۱- از آنجا که این اثر تحقیقی حایز اهمیت زیاد 
وارزش علمی = تحقیقی فراوان ابتکاری است » به هدف 
تعمیم استفاده. چاپ حروفی آن را توصیه می کنیم و برای 
نکارنده» اثر توفیق مزیدتری را از خدای متمال‌استدعاداريم. 


پوهاندخان محمد شلگری 
پوهاند اسدالله شینواری 


پوهنوال عبدالمنان مددی 


یه منزلهء پیشگفتار 


بسم الله الرحمن الرحیم 

اوراق پریشانی که زیرنام (( عرفان ابن سینا)) دردست 
خواننده عزیز قرار دارد » حاصل پژوهشهای نگارنده در 
سالهای ۱۳۶۷ و ۱۳۶۸ خورشیدی است ۰ نگارنده نسبت 
قصور خود درتحفیق موضوع ء هرگز مساءلهء چاپ آن را 
درنظر نداشت » ولی همین که دستنوشتهء اثر آماده گردید 
مورد دلچسپی دیپارتمنت فلسفه؛ پوهنتون علوم اسلامی 
واقع شد و ازاین طریق به ملاحظهء استادان با صلاحیست 


Aa «a 


سسم 


علمی پوهنتون علوم اسلامی و پوهنتون کابل رسید و درپی 
آن کمیتهء نشراتی پوهنتون علوم اسلامی به اتفاق نظر چاپ 
آن را سفارش کرد و این نوشته درسال ۱۳۶۹ راهی چاپخانهء 
آریانا گردید و نگارنده نسبت گرفتاریهای پژوهشی دیگر 
فرصت نیافت آن را بازبینی کند. به همه حال نا اواخرسال 
۰ چاپ حروفی آن به هزینه» مرکز تحقیقات علوم اسلامی 
پوهنتون علوم اسلامی به پایان رسید و هنوز صحافت نشده 
بود که در بی انقلاب اسلامی افغانستان و آغاز جنگهای 
خانمانسور و تاراج ثروتهای مادی و ممنوی کشور .اوضاع 
کابل دکرکون شد و درجریان آن نه تنها این پاره اوراق درجمع 
بسا از آثار دانشی و فرهنکی نفیس کشور ما درکابل بابیرحمی 
عام و تام به سر نوشتی فاجعه آمیر مواجه شد. بل 
نگارتدهء‌آن نیز به دلیل ناامنی درگابل با درد ودرییخ ,کوله‌بار 
مهاجرت برشانه کرد و درشهر پلخمری رحل اقامت افکند. 
دراین جا بود که بر اساس خواهش یکی از دوستان فرهنگی > 
نسخهء چرکنوشتهء اثر». ازطریق کمیسیون نشراتی کانون 
فرهنگی حکیم ناصر خسرو بلخی به ملاحظهء جناب الحاج 
سیدمنصورنادری موءسس و رئیس آن کانون قرار گرفت و چاپ 


آن به هزینهء شخصی جناب موصوف در مطبعهء کانون یادشده 


هوم 


توصیه گردید. جادارد از جناب ایشان که همواره اهل دانش 
و فرهنگ رانوازش نموده اند > ابراز امتنان نمایم 

لازم به یادآوری دیگر این که نسبت مختصریودن | تر 
قرار نبود» این نوشته در دومجلد چاپ شود» ولی ضخامت 
نسبی اوراق و بر اقتادن رسم حسنهء جزوه‌یندی درفن صحاقت 
کشور ماء و ضرورت تسهیل استفاده خوانندگان ؛ دو 
مجلدشدن اثر را ناگزیر ساخث . 

در فرجام این یاد آوریها از همه دوستان قرهنگی ءبه 
ویژه از نوات محترم نورالله ایمان » على خان » 
عبدالولی‌حمید, محمدخامد گلبان » محمدجاهدکلیان و قضل 
احمد فضل که زحمات چاپ اثر را با خوصله مندی تحمل 
نموده اند و از محترم جهانگیر مهرزاد که طرح و خوشنویسی 
پشتی را برعهده داشته و محترم اصیل الدین احمدی عادل و 
مسعود که در امور صحافت صرف مساعی کرده اند ابراز تشکر 
می کنم وبرای‌همهءآناتی که‌به‌نحوی درامرروشن نگهداشتن چراغ 
دانش و فرهنگ سهمی ادا می دارند از خدای ثنوانا توفیقاث 
فراوان آرزومی‌کنم. 

پوهندوی سیدئورالحق کاوش 


پلخمری*۱۵ حوت ۱۳۷۲ 


A 


هسم 


الحمد. لله رب العالمین و الصلوة والسلام على محمد 
الذى و صل الى علم اليقين و العاقبة لمن عرف 


آرمانها » آرزوها › اندوه ها و شادمانیهای انسانی و مطالعهء 


انکیزه ها و علل تلاشهای بیدرنگ انسان در جهت وصول هه 


۲ 
اهداق بزرگ آرماتیءبیانگر آن است که انسانها و به ویژه 
انسانهای آگاه و آگاهتر, بیش از دیگران با انبوهی از 
دردهای بیدرمان اینجهانی مواجهند ؛ دلیل امر در این نکته 
نهفته است که انسان با تعداد بیشماری از عوامل و عوایق 
باز دارنده در جهت وصول به کام آرمانی مواجه بوئه و حتی 
آنچه در این جهان به نام وسایل تسلی به خدمت او قرار 
می گیرند, در اشباع خواستهای طبیعی و " کمال گرابی" 

د رونذهنی او کافی نمی باشتد. 

انسان مواجه با چنین کابوسی : زمانی که به هدف 
حل ذهتی ‏ ممعرفتی این مشکل, راههای نستیابی به مرام 
را یاز می جوید. ملاحظه می کند که وسایلی نظیر " حس"؛ 
" عقل " و استدلال به واسطه اين دوء آنچنان دچار ضعف 
و ناتوانی اند که حتی از درک آنچه در پشت یک پردهء تازک 
قرار گرفته» نیز عاجزند. این ذهنیت او هنگامی تقویت 
میشود که با توجه به تجارب گذشنه» همین حس» و "عقل" 
پارها اسلاف او را فریفته و در " معرقت " به کجراهه 
کشانیده است. .۰ 

چنین انساتی ظاهرا گویا درماتده است و چون به "عجر" 


نمی‌خواهد تن در دهد» درک چنین وضع رواتی برای خود او ؛ 


۲ 
درد ناکتر از هر درد بیدرمان دیگر تلقی میگردد. او که 
همتی بلند دارد و حاضر به پذیرش هر خس و خاشاکی به 
عنوان وسیله* دستیابی به" کام آرمانی" نیست » تنها راهی 
را که در ننیجهء تفکر درونی خود . می تواند به حیث 
راه " نجات " بشناسد» همان فراچنگ آوردن " بال شوق " 
است که به مدد آن بنواند چون " مرغ " ی به پرواز در 
آ ید و در رسیدن به عدف » از رنج خارها » سنگلاخها و 
کج و بیچهای درد آور زمبنی فارغ باشد و در نتیجه "نجات" 
به معتای کامل کلمه را برای خود فراهم آورد و به تمالی 
آرمائی دست یاید ۰ 
چنین تلاشهایی در طول تاریخ بشر وجود داشته و مسأله 
" نجات " روح همهء مذاهب و فلسقه های به ویزه قدیم 
است ۰ در همه مذاهب دیتی و فلسفه های قدیم » سخن بر 
سر این مطلب است که انسان از وضمی که دارد : باید بالا 
وبالاتر رود » به بهترها و بهترینها برسد و نهاء" "نجات" 
کامل پیدا کند. چنانکه اصولا روح فلسفه آریایی » روح فلسفه 
چین و هند " موکشا" است ۰ یعنی رفتن به طرف آن" عالم 
مطلق " ( نیروانا) و نجات از " اين عالم ( سامسارا )كه 


نا پایدار». پست و پلید و پر از رنج است و رفتن به طرف 


۳ 
جهان "۷ ت ایا " " | O‏ خاموش " ۲ ‌" 1 + ۷ ۷ ۳۹ و 9 
" بدون اضطراب " و آنجا که روح آدم با همهء نیازهایش 

سیبراب میشود 


در فرهنگ " آتن " قدیم چنین نلاشی همواره به 


ملاحظه مبرسد : رفتن و دست پافتن انسان به دنیای خدایان ۽ 


آتتی همواره در آرزوی آن بوده که خود را از این " زمین 
پست" به قلهء " مونیارناس " برساند» قله مونپارناس به زعم 
او جایی است که " زوس " خدای بزرگ بانه دخثرش که هر 
کدام مظهر یکی از زیبائیها است زندکی میکند ۰ آنجا کجا 
است؟ بنا بر اندیشهء پونانی آنخا جابی است که بايد باشد و 
شایسته* انسان است. : اها بر رئ اكا نیست همینا بر این 
بايد از روی خاک " نجات " یابد و خوك را به قلهء 
موتپارتاس » جای که زیبائیها و خوبیها به طور مطلق وجود 
دارند» برساند: 

در ادیان سماوی از دين آدم (ع) تا خاتم (عی) که 
کاملترین اذیان سماوی است »› باز می بینیم که مساله " فلاح" 
و " رجهت به طرف خدا " و " تجات از عالم ماده " اساسی 
ترین تلاش و احساسی است که در این ادیان وجود دارد. 


همچنین فرهنگ شناسی بدوی نشان میدهد که انسان بدوی 


۵ 
که حتی بدون لباس» يدون خط و بدون زبان زندگی میکرد, 
در تلاش رسیدن به آنجایی است که بهتر از اینجا است. 
جایی که شایسته» انسان است » جایی که انسان آن را گم 
گرده است و آنجا همه چیز است ۰ و از همین جهت است 
که " بهشت " همواره در ذهن انسان و در همهء مذاهب وجود 
داشته است و حتی در فلسفه های غیر مذهبی همین مقصد 
دروازه های " مدینه فاضله","یوتوپیا و " سن سیته " افاده 
گردیده و تلاشهاتی در جهت رسیدن بداتها به عنوان تلاش 
به خاطر رسیدن به " جهان آرمانی " تبلور یافته است . 
و هر چند که در همین طرحها مساله " بهشت " به ممنای 
مذهبی- دینی آن مورد انکار قرار میگیرد. پازهم » این نیاز 
دایمی و اضطراب و احساس خفقان در این جهان » زمینه؛ 
تصورفرض و ساختن یک جهان زیبا ومطلق است . 
هنر و اقسام آن در واقع تلاشهای انسانی بوده که این 
دنیا را زشت احساس میکرده . و به زیبائیهاو تمالیهای 
بیشتری نیاز داشته که در این خاکی خانه بر آورده نمیشده 
و از ایتروی برای این کار »> دست به خلق هنر شعر : 
موسیقی » نقاشی و تصویر های گوناگونی زده که در این جهان 


وجود دارند» ولی زشتند و نیز به خلق آثاری که در این 


۶ 
جهان نیستند ولی زیبا و آرماتی اند» پرداخته است ۰ 

بنا بر آن همهء هنرها نهاء" عبارت است از دست زدن 
به آفریتش و خلق زیبائیها و خوبیهای که در این عالم نیستند 
و هنرمند دلش میخواهد وجود داشنه باشند + 

از تلاشهای گوناگون که بیش از هر تلاشی در همین 
زمینه» مورد بحث ما » پیگیر تر و عمیق تر است» تلاش عرفان 
و تصوف است ۰ عرفان و تصوف با توجه به قطعیت این نکته 
که در این جهان ء کام آرماتی فراچنگ انسان نمی آید» چیزهای 
برای نشاط واقمی وجوت ندارند و عملا هرگونه نشاط اینجهانی 


کم دوام و تل زننده است » به جهان جاویدان و همیشه بهار 
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آنسویی " و به نعمات و لذات واقعی نشاط بخش جاوید 


و به سوی ذروهء کمال زیبائیها روی می آورد ۰ و بنا بر این 
به دنیای دنی و مافیهای آن پشت میکند , به حنای این 
روزگار رنگ زیبابی نمی بیند ؛ این جهان را تنگنای تاریک و 
خفقان آور میداند » خود را " اسیر " احساس میکند واز 


اینروی " بال شوق " پرواز میخواهد » پرواز به هدف تقرب به 
وصال یار جاوید» تمثال همهء زیباعیهای کامل و آرماتی ( خدا ) 
که همیشه در صدد وصول بدان بوده است ۰ 


اما رسیدن‌به‌چنین آرمانی را که در نتیجه تجارب قبلطی 


با پای پیاده و مرکب " حس " و"عقل " نا میسر دانسته 
و در عوض " بال شوق " را به عنوان وسیله پذیرفته . 
هنگامی برایش مساعد می بیند که همهء عوایق بار دارنده؛ 
نفسی» نظیر بخل ؛ حسد » کینه . غرور» تکبر و مظاهر 
وابستگی‌به این جهان و هرگونه " انانیت " را با آب زلال 
عبادت » ریاضت و طهارت باطن » فروتنی و تسلیم »از 
خود بشوید و از کسالت خواب آورناشی از انهماک در لذات 
ظاهر فریب این دنیا. رهایی یابد ۰ و آنچنان يه تطهیر 
ضمیرو باطن و قلبی بپردازد که شایسته» " وصال یار " 
شود ۰ یاری که او را آفریده است و تنها کسی را به آخوش 
میکشد که " حق " را شناخته وابه سوی او شنافته و او 
را باژ يافته انست + 

این گونه تلاشهای عرفانی ‏ تصوفی » در حدود سه 
هزارسال پیش معمولا در جوامعی به ظهورپیوسته که از 
نگاه تاریخ تمدن . دانش و فرهنگ ۰ از پیشآهنگی ویژه 
برخوردار بوده اند. تظیر هند باستان » چين باستان › 
یوتان باستان » ایران باستان و ۰.۰ و این بدان معنا است 
که گرایشهای عرفانی - تصوفی ناشی از دلتنگی انسان د ر 


چهار دیوار زندگی پر از درد مادی و میلان او به جاتب 


۸ 
به » بهتر و بهترین ( خدا ) است و علی رغم برخی از 
نظریات متعارف و مشهور عده ای در همین زمینه » رویکرد 
عرفانی- تصوفی به مثابه گونه هابی از پدیدارهای جهالت و 
زبونی انسان در برابر دشواریها نبوده » بلکه در واقع الکوی 
"استعلاء‌گرایی" و نمونه» همت عالی در جهت وصول به جهان 
آرماتی در خور"انسان واقعی " بوده است . 

این گرایشها آنچنان عمیق و پیگیر بونه که در طول 
تاریخ مدون بشری. » یلا وقفه جاری و ماندگار بوده و چنانکه 
میدانیم از نفودة چشمگیری در همه آثبن های دینی و از جمله 
آئین مقدس اسلام بر خوردار بوده است ۰ جالب تر آنکه در 
پاره* موارد » برخی از راهیان این رویکرد عرفانی - تصوقی 
در اسلام. و از جمله بایزید بسطامی و منصور حلاج وغیره 
از حدود مرز های مقبولهء دینی پا فراتر گذاشته و از این 
بایت مورد نکوهش برخی از رجال دين قرار گرفته اند. و 
پاره ای از محققان نظیر علی شریعتی آنان را " الینه " 
شده معرفی کرده اند. 

نگارندهء این سطور طی این اثر که به " عرفان 
ابن سینا ' , اختصاص دارد » پیش از ورود به ابحاث اصلی »به 


هدف فراهم آوری زمینه های ذهنی درک" عرفان ابن نیا" ب 


۹ 

کار برد میتود کرونولوژیک ( ترتیب تأریخی) این گونه تلاشها 
را در مطالعه و بررسی اندیشه های عرفاتی و تصوفی پیش 
از ابن سینادر نظر گرفته و ضمن فصل اول » مهمترین اندیشه 
های عرفانی و تصوفی پیش از اسلام را در مجامع باستانی 
هندی » چینی ء یونانی ؛ ایرانی‌ومسیحی پیش کش نموده 
و آنگاه طي فصل دوم » اجمالی از تأریخ تصوف در اسلام 
و عوامل داخلی و خارجی پیدایش آن را مطرح بحت قرار 
داده و پس از این که ویژگیهای عرفان و تصوف اسلامی را 
بررسی داشته است ۰ زمینه آن را مساعد یافته تا آشنایی 
کلی با زندگی ۰ آثار و اندیشه های ذو جوانب منطقی 
وقلسفی ابن سینا را طی فصل سوم در میان گذارد » تا 
دانسته آید که خواننده . عرفان چه کسی را مطالمه میکند. 
از این به بعد »منحصرا سخن پیرامون عرفان ابن سينا 
است که در مقدم آن » ضمن فصل چهارم رویکرد ابن سینای 
منطقی ‏ عالم و فیلسوف به سوی عرفان به گونه مستند 
توجیه و تثبیت می شود ۰ آنگاه در فصل پنجم به گوته- 
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۲ ۱ 1 
اسلاف او چون فارابی وغیره در رویهء عرفانی او پژوهش میگر3 


و در قصل ششم مشخصات عرقان ابن سینا و تفاوت آن با عرفان 


۴ 
و تصوف پیش از او در قرون اول » دوم » سوم و حتی چهارم 
هچری فمری مورد گفتگو و بررسی قرار میگیرد و نا اینجا 
که به رویکرد ابن سینا به عرفان ‏ منابع و مشخصات عرفان 
او دست يافتیم . طی فصل هفتم , عرفان فلسفی ابن سينا 
به گونه تحلیلی و مستند مورد بحث»پژوهش و بررسی قرار 
میگیرد. و آنگاه دز قصل هشتم درجات و احوال سلوگی عرفان؛ 
از دیدگاه او که در واقم به عرفان تدویتی ابن سینا اختصاصی 
دارد » مطرح بحت قرار داده شده و به دنیال آن در قصل 

نهم » عرفان رمزی - تمثیلی او مطالعه و بررسی میشود. 

و در قرجام اثر › نتيجهٌ کلی از مجموعه* ابعاد عرقان 
ابن سینا توأم با تظریهء نقدي نگارنده» این سطور پیشکش 
میگردد که طی آن دیدگاههای نکارئذه با عرقان ابن سینا 
و دلایل آن طرح و وارسی می شود . 
" عرفان ابن سینا" به عنوان موضوع مورد انتخاب در 
پژوهش » برای نکارنده , کلا ناشی از سه دلیل عمنه بوده 
است ۾ 

تخست این کہ این سیتا یکی از پززگتریی مفانتز اسلافی 
و ملی ماست و ثانیا" این که به زعم نگارنده پیرامون عسوفان 


او تا کنون در کشور ما و حتی بیرون از آن » پژوهش وسیح 


۱ 

و کار در خور توجه تحقیقی نسبتا وسیح و جامع انجام 
نیافته است و نالتا این که محتوا و مشخصات علمی - 
فلسفی عرفان شیخ ما که نسبت به هرگونه عرفان و تصوف 
افراطی ءنزد این نگارنده ارحجیت دارد» مورد دلچسپی ویژه 
قرار داشته است ۰ 

روش پژوهش نگارنده در این اثر » روش ممروف به 
" کتابخانه بی " یا" ماخذی " و نیرز روش " تحلیلی و 
تأریخی " بونه و تا جابی که توان پژوهشی میسر بودءاکثریت 
قاطع و قریب به اتفاق آثار عرفانی ابن سینا دستیاب و مورد 
بحث و بررسی قرار گرفته و در موارد لازم » با عرفان و 
تصوف اسلاف او مقایسه گردیده و-امتیاز این سینادر زمینه ؛ 
نشان داده شده است ۰ 

در نکارش این اثر علاوه بر مراجعه به آثار عرفانی 
اپن‌سیناء به بسا از جرقه های عرقانی مندرج در آثار فلسفی 
او نیز مراجمه صورت گرفته و با توجه به فهرست موضوعی 
آنها و رعایت اصول تصنیف , در موارد مناسب آن ء این 
جرقه ها مورد بحث و بررسی قرار داده شده است ۰ 

کذابه هدف وسیح سازی زمینه های پژوهشی » به برخیاز 


آراء محققان برجسته معاصر پیرامون عرفان ابن سینا نیز 


۱۲ 
مراجعه گردیده و در جای مناسب آن انمکاس داده شده است. 

نکته دیگری که شایان نکر میدانم » این‌است که. در 
پژوهش عرفان ابن سینا . از " پیشداوری " جدا" پرهیز شده 
و تتها آراء و دیدگاههای خود ابن سیناومتکی به آثار و گفتار 
خود او و يا مطالبی که مد لول اندیشه و یا دال بر اندیشه- 
عرفاتی او بوده به بحث و بررسی و اراعه گذارده شده است 
و بتا بر آن ۰ بیطرفی کامل و اجنناب از هرگونه پیشداوری 
نگارنده رعایت گردیده است ۰ 

در فرجام اين مقدمه بر ذمهء خود میدانم؛ از استاد 
محنرم جناب پوهنوال عبدالمتان " مددی " که مطالعه این 
اثر و مشوره ها بی را ازمن دریغ نداشته است. تشکر کنم» 
هکذا از جناب استاد بزگوار جناب پوهاند خان محمد" شلگری" 
که پیرامون دیدگاههای قرآن تسبت به عرفان و تصوف با من 
صحبتهای موثر » مفید و موافق داشته اند, منت پذیرم: 

همچنان از همسر عزیزم " رحیمه کاوش " که با همه 
دشواریهاو آلام توانفرسای ناشی از تنگد ستی اقتصادی ام 
صبورانه رنج فراهم آوری زمینه های نسبتا" مساعد کار را 
تحمل نموده است اظهار سپاس می کنم . 


از خواننده نکته سنج عزیز متواضعانه آرزومننم نا 


۱۲ 
همه کاستی های اپن اثر را با دید خورده گیرانه» خود 
فهرست نموده , به غرض اصلاح فد بمدی › امتنان 
این بندهء ضعیسف را نسبت به خود فراهم آورد . 
خدای توانا همهء ما را در کارهای پژوهشی تمرب‌خش 
یاری رساند : که اوست یار همه کس در هر دیار ۰ 


و من الله التوفییسسق 


پوهنمل سید نورالحسق کساوش 
کابل - اول حمل ۱۳۶۹( ه س ) 
۵ شمبان ۱۲۱۰ ( ه ق ) 


۱ مارج ۱۹۹۰( م ) 


نھ یل اول 


قشردهء عرفان و تصوف پیش از اسلام 


پینایش ريشه های اولیهء عرفان و تصوف : قبل از آغاز 


مطالمهءتاریخ عرفان و تصوف و پیدایش ریشه های اولیه* 
آن در میان اقوام و ملل و مذاهب و مکاتب فکری گذشته , 
بايد به این نکته توجه داشت که تصوفی که ما دریشجا از 
سابقه و تاریخ آن در ادوار ما قبل اسلام بحت می کنیم به آن 
معنی از تصوف که اکنون در میان مسلمانان اشتهار دارد 


نیست ۰ تصوف مورد مطالعهء ما در اینجا عبارت از بک 


۶ 
نوع ایدخولوژی مخصوصی !ست که معمولاء تحت پاره بی از 
شرایط و اوضاع و جهات درونی و محیط زندگی انسان در افکار 
و روش وی نفوذ کرده و او را از زندگی دامنه دار و پر درد- 
سر اجتماعی و دنیوی متنقر و به سوی یک زندگی ساده و 
بی آلایش فردی و ترک لذایذ و مشتهیات تقسانی و مظاهر 
و بهره های دنيوي ۰ ریاضت کشی و اعتزال می کشاند ودست 
هنرمند تخیل را چنان نیرو می بخشد که در مقابل تمام این 
محرومیتها و ریاضنها با تصویر ايد آلهای جذاب و عوالم 
زیبا و روءیاهای شیرین وی را تسلی بخشیده و وجدان و 
عواطف مضطربش را تسکین دهد ۰ به عبات دیگر " طرز تفکر 
صوفیانه عبارت از یک نوع تفسیر خاصي است از فلسفه زندگی 
که عده ای بر اثر یک سلسله جهات و شرایط ویژه ای از آن 

پیروی میکنند" ۰ ( ۱ ) 
پژوهش بیرامون تاریخ پیدایش اندیشه های تصوف از 
ملاحظهء تاریخ ادیان نشان میدهد که بشر از قدیمترین ادوار 


تاریخ و بلکه از همان اولین روز های زندگی که آن را ماقبسل 


( ۱ ) عمید » زنجانی ۰ تحقیق و بررسی در تاریخ تصوف» 
ٹهران : انتشارات دارالکتب الاسلامیه ۴۶ ۱۳ ش ص ص 
۲۲-۲۱ 


۱۷ 
تأریخ می خوانند» همواره از روی خواسته های فطری و به 
رهنمایی عقل پى به وجود نیروی مافوق طبیعت که خالق 
و گردانندهء چرخهای عظیم جهان پهناور آفریتش و طبیعت 
است برده و به آن وجود مقدس ایمان داشته و معرفت و 
بندگی و نیل به قرب او را برای خویشتن " سعادت " 

میدانسته است + 

و از طرفی هم رشته های استوار و عمیق عشق به کمالات 
عالیهء انسانی که در نار و پود وجودش بوده »او را در 
جستجوی کمال مطلق واداشته و در این راه همواره شعله های 
فروزانی در سراچه» دلش بر,می افروخته است ۰ و نیز مسلم 
است که رسیدن به سمادت و حقیقت زندگی پرای بشر همیشه 
محور اساسی ترین آرمانهاو شیرین ترین رویا ها بوده و 
جستجوی راه وصول به آن»هدف اصلی زندگی روحی و محتوی 
را تشکیل می داده است ۰ 

درین میان نیروی تخیل تقش مهمی نیز به عهده داشته 
و به ویژه در برابر نا کامیها و شکستهایی که برای انسان 
پیش می آمده » دست هترمندش با تصویر عوالم زیبا و رویا 
های شیرین»وی را تسلی بخشیده و محرومیتهای زندگی 


خارجی وی را بدین وسیله جبران می‌کرنه است ۰ 


همچنانکه نیروی خیال و احساسات ذوقی که در سرشت 
او بوده در حل مشکلات فکری و روحی وی نیز نفش مهمی 
ایفا نموده » پایه و اساس پاره ای از قضاوتها و افکار و 
عقاید او در بارهء قسمتی از معماهای زندگی ممنوی و روش 
وصول به سمادت قرار گرقته است ۰ 

از مطالب بالا به خوبی روشن میشود که زمیته» افکار 
افراطی و صوقیانه همواره در اندرون ساختمان روحی و فکری 
بشر وجود داشنه و همزمان با پیدایش زمینه های اجتماعی » 
اخلاقی و محیطی آن قراهم می آمده . گاه افکاری از قبیل 
فرار از دنیا » تحقیر زندگی , علم ء استتلال و عقل و گرایش 
به قربانی و ریاضت کشی به وجود آمده , بازار تخیل و خلسه 
و دوقیات و عرفان رونق می‌گرفته است»نهایت افکار مزبور 
بنا به مقتضیات اجتماعی و عقاید و آداب گوتاگون , در هرجا 
به گونهء خاص و با آداب و رسوم ویژه ای خود نمایی می 
کرده است ۰ 

از آنجا که چنین رویکردی يه انسان تعلق داشته و 
ناشی از مشخصات ویژه درونی و زمینه های بیرونی مربوط 
به اوست » ازین رو سابقهء تاریخی آن هم بر می‌گردد به 
زمانهای بسیار قدیم و به گواهی تاریخ این طرز تفکر صوفیانه 


۱۹ 
در اغلب مذاهب کهن و مکاتب فکری قدیم ريشه دوانیده 
و به طور متناسب با آداب و تمالیم هر آئین و مکتبیء به 
رنگ ویژه اي ظاهر گردیده است ۰ و بنا به قول نگارندهء 
کتاب " تحقیق و بررسی در تاریخ تصوف " پیشینهء آن تا 
حدود سه هزار سال پیش میرسد. ( ۱ ) 
اکنون باید ريشه های این طرز تفکر را در قالب مذاهب 
و مکاتبی که تحت تآثیر این ایدولوزی قرار گرفته ائد و 
میزان و نقوذ آن را در میان اقوام گذشته مختصر بررسی 
نماییم ۰ و بنا بر این در آنچه ما به تاریخ عرفان و تصوف 
پیش از اسلام اختصاص دادیم » افکار تصوفی رادر هند 
باستان. چین باستان » یونان باستان › ایران باستان » فلسفه 
نو افلاطونیان و آئین مسیحیت , با یک نظر گذرا پژوضهش و 
بررسی می کنیم. 


ریشه های تصوف در اندیشه ها و عقاید هندی 

چنانکه از مطالعهء تاریخ عقاید و مذاهب هندی به 
دست می آید» این سرزمین باستانی از زمانه های قدیم» محیط 
مناسبی برای پرورش افکار صوقیانه بوده و اصول تصوف را 
در قالب بیشتر مذاهب و مکاتب فلسفی و فکری گوناگونی 
که در آن سرزمین رواج داشته » پرورانده است ۰ تا آنجاکه 
بعضی ممتقد شده اند که هند زادگاه اولیه» تصوف بوده و 
افکار صوفیانه از آنجا به محیطها و مذاهب دیگر سرایت 


و نفوذ کرده است ۰ (۱) 


شرقشنا س معروف ع لتب‌حه۶۵ مطالعات 


فن کرمر 
و تحقیقات خود را درین زمینه چنین بیان کرده است : 
" تضوف به معنای اصح کلمه چنانکه در مسالک مختلف 


ظاهر میشود اسا" از عقاید و افکار هتد برخاستةه است. 


۱ - رک : دکتور محمد غلا ب , الفلسفة الشرقیه , قاهره : 
۰ ص ۸۷ و ما بعك .۰ 

و : محمد رشاد » فلسفه از آغاز تاریخ » تهران : انتشارات 
کتابخانه صدر » ج ؛ اول ۰ ۱۳۵۴ ش؛ص ۵ و مابعد آن* 

و : کیخسرو اسفندیار» دبستان المذاهب › بمبکی : انتشارات 
دارالحکومت ؛ ۱۲۹۲ ھ ء ص ۶٩‏ - ۱۹۲ 


۲١ 
و مبداء و مینای آن به ویژه یکی از مذاهب فلسفی هندوستان‎ 
)١( " ۰ ممروف به " وداتتا " می باشد‎ 

و تا جابی که به گونه تحلیلی اندیشه های مذهبی و 
قلسفی هند مورد مطالعه می گیرد » به وضاحت روشن می 
گردد که بسا مطالب مورد بحث و علاقهء عرفان و تصوف 
واقما" » در این اندیشه ها وجود دارد» از فبیل فرار از 
دنیا و ریاضت کشی » سیرو سلوک تصوفی و مراحل آن» وحدت 
وجود وغیره ۰ که اینک به اختصار پیرامون آنها گفتگو هی 
کنیم : 
قرار از دنیا و ریاضت کشسی : 


مذاهب و عقاید مختلف هندی چون بر همابی ¡ بودابی » 
جینی » یوگ وغیره در این اصل مشترکند که پایه و اساس 
سعادت و نجات بشر, هما نا فرار از ننیا و ترک جمیم لذات 
و مشتهیات جسمانی همراه با تمذیب و شکنجهء بدنی و 
دوام به ریاضت کشی می باشد ۰ روی این اصل باید نفسی 


را با انواع ریاضت های شاقه و شکنجه ها عادت داد نا بدین 


1 - عمید زنجانی » تحقیق و بررسی در تاريخ تصوف : 


ص ۳۲ 


۳۲ 
وسیله علاقهء او از دنیا و خوشیهای جسمانی رفته رفته قطع 
گردد . 

یه گونهء مثال آئین بودا در اصول چهارگانه» خود؛ 
موضوع ترک دنیا و ریات کشی راچنین توضیح میدارد: 

۱- جهان سراسر رنج و عذاب است و الم زندگی ار 
لوازم وجود است ؛ رنجهای مداوم حال حاضر عذابهای در 
گذشته داشت » چنانکه زجر و شکنجه »> جانکاهی و محتت 
باری نیز در آينده دارد ۰ 

۲- ریشه‌ومتشاءتمام این رنجها » همان آرزوها و 
خواهشها است و نمنای بقا و خوشیها و لذات دنیوی تنها 
عامل رتجها و شکنجه هایی است که در زندگی بازگشت بدانها 
مواجه می شود 

۲+ رهایی از علایق مادی و تمنیات و شهوات › تنها 
وسیلهء سمادت و تجات از بازگشت به زندگی مادی (تتاسخ 
است ۰ و تنها در صورت دوری جستن از بهره های آن و کشتن 
هواهای نفسانی » میتوان از الم تجات یاقته و به مرتیه: 
" نیروانا" نایل آمد. 

۴ انسان همواره باید برای رهابی از شهوات و تمنیات 


و علایق مادی » نهایت کوشش را ازخود ابراز دارد و مواسع 


۲۳ 
و عوایقی را که ميان او و این گونه رهایی حایل است و 
او را از فرو نشاندن آتشهای تمایلات و علایق باز میدارد؛ 
از میان بیرد۰ (۱) 
آئین بودابی روی این چهار اصلءانقطاع از دنیا و ترک 
بهره برداری از مظاهر دنیوی و اعتزال و تحقیر جسم و 
پشت پا زدن به لذات و خواهشهای نفسانی و ترک ازدواج 
و خانه داري و سایر تعلقات مادی وبالاخره ریاضت کشی 
و فقر را تملیم میدهد. آين روحیه در مذاهب دیگر هندی 
که در بالانام گرقتیم» نیز به گونه های رنگارنگ به ملانخظه Fa‏ 
میرسد» ۱ ۱ 1۹ ۱ 


مراحل سیرو سلوک ( (ashrama‏ : / 


از دیدگاه عرفان برهمایی برای رسیدن به سعادت نهابی 
" نیروانا" سیروسلوکی لازم است و این سیروسلوک چهار 
مرحله دارد: 

-١‏ انتواسین ( «۸۲72:1): در این مره 


دانش آموزخود را در اختیار مرشد گذارنه و راه و رسسم 


۱ - همانجا. ص ص ۵* - ۲۶ 
و : مهر داد مهرین ؛ فلسفه شرق » ص ص ۵۵ - ۵۶ 
و : محمدرشاد» قلسقه از آغاز تاریخ ج ۱ص ص ۱۹9۱۸ 


۲۴ 
ادای قرایض و پرهیز از محرمات دینی را تعلیم می‌گیرد. 

۲- مرحلهء گراستها ( ۲2 وه ): در این مرحله 
دانش آموز قراغت کتب ادعیه و سرود ها و مناجاتها را به 
اتمام میرساند و آنگاه با دختری پارسا مزاوجت میکند. 

۲ مرحله و انپراشتها ( )Vanprachtha‏ ۶ بر این 
مرحله از خائه و زئدگی دست کشیده و سر به جنگلها می 
نهد و به انزوا و ریاضتها و نزکیهء نفس میپردازد. 

۴ بهکسا ( و( ) : در این مرحله به مقام 
فنا و استفراق میرسد ۰ (۱) 

همچنین در مذهب بوذا و آئین " یوگ " نیز سیرو سلوک 
با مراحل ویژه ای مقرر است که شرح آنها تناسب حجم این 
اثر را با توجه به هدف اساسی ما برهم فیزند و بنا بر اين 
از ذکر آنها صرقنظر مینمایم ۰ 

وخ دت وود ۰ 

همان گونه که درخت + صورت فتقیه و جثه منیسط 


شده هسته است . از نظر آئین بر همایی . عالم نیز وجود 


| - محمدرشاد» قلسقه از آغاز تاریخ.ج.۱: ص ۱۰ 
و : دکتور محمد غلا ب » الفلسفة الشرقية » ص ص ۱۸ و۱۹ 


۳۵ 
وسعت یافتهء " بر هما " است و نیز همان طوری که نوات 
لطیقه هستهه در لابلای اعضاو جوارح درخت» یعنی ریشه » 
تنه » شاخ و برگ آن مستتر است ؛ " ناما " ( aسNa‏ ) 
یعنی روح بر هما نیزدر تمام ذرات وجود کائنات مستتر 
میباشد. بنا بر آن کائنات‌عین‌برهماوبرهما عین کاعنات است» 
مگر اينکه " مایا " ( دوم۱) یعنی وهم و خیال » آنها 
رااز هم جدا کرده . یکی را خالق و دیگری را مخلوق » 
یکی را علت و دیگری را معلول پنداشته است و حال آنکه 
همگان یک وجود و یک حقیقت اند. 
ازیترو دانایان یعنی آنان که به وسیلهء تقوا و ریاضت 
تفوس خود را تزکیه نموده و به درجه شوکشا" ( عطهءاد1 ) 
یمنی به مرتیه فنا و ستفراق رسیده اند» به رای العین 
مشاهده می کنند که موجودات ظاهرا" مختلف فلکی و عنصری 
هیچ گونه مغز و حقیقتی نیست . بلکه حقیقت و لب 


۱ - محمد رشاد. فلسقه از آغاز تاریخ » ج ۰ ۰۱ص ص 
۸ و ٩‏ و : محمدغلا ب , الممرفه عند مفکری المسلمین» 
قاهره : انتشارات دارالمصریه للتالیف و الترجم۵, 
۹ ص ٩۱‏ 


۶ 
کنا در " اوپانیشاد" (کتاب مقدس هندی ) میخوانیم 
«برهمن منزه از اضافات » بی نشان و نیند یشید نی است که 
همه چیز در او می آرامند. " ماندوک اوپانیشاد میگوید: 
" هرچه هست برهمن است." () در وحدت وجود 
برهمایی حتی به آن پیمانه تاکید میشود که شناختن" برهمن " 
از طریق عقل یی قایده تلقی میگردد » زیرا مستلزم عقیده به 


تنویست ۳ عارف و 0 معروف " است ۰ )۲( 


۱ - اوپانیشاد: ترجمه داراشکوه . تهران: انتشارات تابان» 
۱ + ص ۱۸۶ 

۲ - دکتر قاسم نی › تاریخ تصوف در اسلام » تهران: 
انتشارات کتابفروشی زواره ۱۲۴۰ ش ؛ ص ۱۶۶ 


۲۷ 
اندیشه های تصوقی در چین باستان 


مراجعه به تاریخ عقاید و فلسفه های شرق باستان و 
از جمله چین باستان نشان میدهد که در این خطهء تمدن 
قدیم ,نیز انديشه های عرفانی و تصوفگونه ای وجود داشته 
است که به عقیدهء برخی از محققان»ناشی از هم سرحد بودن 
به هند یاستان و تأثیر اندیشه های هند تلقی گردینه است. 

از یک طرف قساد اخلاقی و اجتماعی که در قرون قبل 
از میلاد بر اثر حقولاتت" حکومتی و شورشهای سیاسی 
و ملوک الطوایفی و هرج و مرج و جنگهای خونین داخلی 
سراسر مردم چین را فرا گرفته و آنها را با اشکالات 
عدم امنیت و اقتصادی دچار نموده بود و از طرف دیگر 
هم توسعه و نفوذ تعالیم بودا به توسط مبلفین و دوره 
گردها و راهبهای بودایی در میان چینیان کاملا" زمینه 
را برای بروز افکار مثابه با عقاید و آراء صوفیانهء 
هندی فراهم می ساخت ۰ 

در یک چنین شرایطی » حکمایی از قبیل کونفوسیوس"؛ 
لائوتسه " و " چوانگ دزا " ظهور می کنند که در 
تملیمات آنها افکاری از قبیل لزوم پیروی از اسل 


۲۸ 
" ترک دنیا" و" زندگی ساده" و اجتناب از کار و کوشش 
برای زندگی و فراگرفتن دانش و هنر و نیز پاره ای از 

مطالب عرفانی و تخیلی به خوبی نمایان است.(۱) 

انديشه های حکمای چینی باستان » به طور کلی توجه 
بیشتری به فلسفهء اخلاق دارد. این حقیقت در وجود اندیشه 
های " کونقوسیوس " ( ۵۵۱ ۴۷۹ ق٠‏ م ) قایل ملاحظه 
است ۰ (۲) 

ولی " لائوتسه " ( ۶۰۴- ۵۱۷ قم ) بیشتر به جنبه 
های عرفاتی و تزهد پرداخته و کنتابی که ازو به نام 
" تائوته کینگ " ( ععة ۳ 1۲20 ) ماننه , حاوی 
اصطلاحات و مطالب عرفائی تتوأم با ابهام است ۰ 

به عقیده لاعوتسه بنیادگذار مکتب تاغوئیسم یگانه 
کسی که به ماهیت روحی " تائو " پی برده کسی است که 
کاملا" از تملقات زمینی رسته است , آنکه گرفتار شهوات 


است ء فقط شکل ظاهری اشیاء را می‌بیند »اوقادر نیست 4 


1 - عمید زنجانی » تحقیق و بررسی در تاریخ تصوف › 
ص ص ۴۶ ۳۷ 


۲ مهرداد مهرین » فلسفه شرق ۰ ص ۱۵٩‏ 


۹ 

حقیقت آنها پی ببرد۱(۰) به عقیده لائوتسه بايد سعی کرد 

تا دوباره به جای اصلی رسید و راه برگشتن هم 
ریات کشی و اعتزال و ترک دنیا می باشد. 


در آئین " تائو " دانش نه تنها لازم شمرده نشده , 
بلکه موجب بدبختی و مضر و منبع هرگونه فساد شناخته 
شده است ۰ 

برای نیل به مقام وحدت»باید از دانشها روگردان شد. 
(۲) و به زندگی پشت پازد و عقل را طرد نمود و به مکاشفه 
قلیی پرداخت و در خود فرو رفت ۰ در مقابل هرچیز و 
هرکس و هر حادثه»بی اعتنا و بی تفاوت بود و به سادگی 
محض گروید. (۲) با آن هم دانشی ار دیدگاه لائونسه مجاز 


و مورد پسند است که به خود شناسی " منجرشود 


۱ - همانجا » ص ۷۸ و غرض مزید مملومات»مراجمه شود 
به : بول ماسیون - اورسيل» الفلسفة فی‌الشرق» قاهره 
انتشارات دارالمعارف ؛ 4۹۴۷ء ص ص ۱۸۱ = ۱۸۶ 

۲ - باید دانست که این طرح تنها به نائوئیسم اختصاص 
ندارد» بلکه تحقیر علم و استدلال ازمظاهرهرکونه تصوف 
متعارف است ؛ زیرا در علم و استدلال»زمینه شک پیدا میشود 
که مخالف اصول تصوف است > 

۴ - عمیذ زنجانی » تحقیق و بررسی در تاریخ تصوف.ی۴۹ 


ê 
ولائوتسه مرکز چنین علمی را" دل " میداند. از نظر او هرکس‎ 
خود را شناخت , دارای عالی ترین دانشها می شود و هرچه‎ 
شخص از خود شناسی دورتر گردد» به همان نسبت جاهل می‎ 
ماند» ولو اینکه این اطلاعات او در بارهء اشیاء کال‎ 

باشسد. (۱) 

برطبق آئین تائو؛ هدف یک انسان واقعی.اتحاد پا" تاعو" 
است و وصول فرد با " تائو " شرط نجات او از نابودی می 
باشد ۰ وحدت سراسر جهان هستی است و این اصل اساسی 
بر کثرت حکمفرما است و جهان محصول آمیختگی هستی با 
نیستی میباشد و تمام پدیده ها ظواهری بیش نیستند ۰ تاو 
هم علت است و هم معلول و همه چیز از او په وجود می 
آیتد و با او یسر می برند و با او باز می گردند. 

اصولا" اساس معتقدات این آئین بر پایه همین اصل یعنی 
وحدت وجود عرقانی بنا شده است و برای رسیدن بهآن بايد 
به مکاشفه قلبی و تفکر پرداخت ۰ (۲) 

در آئین تائو طرقی برای ریاضت و تربیت نفس تعیین 


گردیده است که خود لائوتسه با گوشه نشینی آن را بکار 
۱- مهرداد مهرین » فلسفه شرق » ص +۱۸ 
۲ - عمید زنجانی» تحقیق و بررسی درتاریخ تصوف.ص ۵۰ 


۳۱ 
می بست و به دیگران تعلیم میداد. (۱) 
بعد از لائوتسه»" چوانگ دزا". دراواخر قرن چهارم 
قبل از میلاد به پیروی از اوبه ترویج آئین تائو پرداخت 
و کتابی از خود بجا گذشت که بعدا" متن مقدس آئین تائو 
محسوب گردید۲(۰) 
چینیان غير از تعالیم عرفان لائوتسه و چوانگ دزا » 


به افکار بر همایی » بودایی و مانی نیز گرویدند. 


۱ س مهرداد مهرین» فلسفه شرق » ص 1۸۲ و : دک ر 


۲ - عمیسد زنجانی» تحقیسق و بررسی در تاریخ 


تصوف »> ص ۵۱ 


۳۳ 


سرزمین یونان از قدیم مهد عقاید گوناگون انديشه های 
فلسفی و مکاتب مختلف فکری › ذوقی وعرفانی یوده 
است ۰ وجود زمینه های ویژه در این سرزمین »سبب شد تا 
علاوه بر فلسفه های متنوع»ذوقیات و اندیشه های تصوفی و 
عرفانی نیز مجال وجود ور شد یابند. این اندیشه ها بیشتر 
در افکار" افلاطون" (۴۲۷- ۲۴۷ ق»م )۰ کلبیون و رواقیون 
به ملاحظه می رسند ۰ 

مکتب افلاطون که یکی از مهمترین سیستم های قلسفی 
و عرفانی یوتان باستان به شمار می رود ازنظر اینکه واجد 
روح تصوف و یک سلسله مطالب و نظریات تصوفزا بوئه است؛ 
برای ما در حور مطالعه و شابیان توجه است ۰ 

افلاطون بنیاد گذار این مکتب › يه مساله» عشق و 
اشراقات معنوی و روحانی اهمیت زیادی قابل بود» به طوری 
که سکتب فلسقی خود را بر اساس اشراق و کشف و شهود 
بنا نهاده و معنقد بود که انسان تنها در صورتی می‌تواند 
به کمال دانش و معرفت برسد که آن را از راه کشف و شهود 


و تصفیه باطن دنبال کند تا اشمه و اشراقات علوم ار عالم 


۳۳ 

غیب و مبادی عالیه بر قلب و روان وی تابش تماید. 

وی ممتقد بود که کمال و هدقف نهایی انسان عبارت 
از وصول به حق و مشاهدهء وی است و حقیقت دانش در همین 
اصل نهفته است » تا مادامی که انسان به این مقام نرسینه 
هنوز کمال دانش و معرفت را نيافته است ۰ (۱) 

از تظر او » درک این عالم و حصول معرفت آن برای 
انسان از طریق اشراق است که مرتبه کمال علم می باشد 
و مرحلهء سلوک که انسان را به این مقام میرساند"عشق! 
است ۲(۰) افلاطون مشاهده جمال مطلق را ناشی از"عشق" 
میداند. (۲) 

از جملهء انديشه های عرفانی در یونان باستان» پاره‌ای 
از انديشه های " کلبیون"در ترک لذات تنیوی است؛ کلبیون 


عده ای از فلاسفه یونان قدیم هستند که دارای یک روش و مش 


۱ - عمید زنجانی» تحقیق وبررسی درتأریخ تمدن؛ ص۵۴ 

۲ - محمدعلی فروغی» سیر حکمت در ارویا » ج ۰ اول » 
تهیوان: انتشارات زوار + چپ دوم . ۱۳۲۱۷ ش» 
ص ۲۰ 

۲ = امیل بریه» تأريخ فلسفه ( دوره» یونانی )» ترجمه 
داکتر علی مراد داودی » تهران: انتشارات نانشگاه 
۲ ش ؛ ص ۱۵٩‏ 


۲۴ 
خاص فلسفی و عجیبی بوده و در صوفیگری و درویشی منشی ؛ 
گوی سبقت را از مرتاضان هندی ربوده بودند. 

عقاید و طرز زندگی کلبیون بسیار حيرت آوراست .کلبیون 
ممتقد بودند که سعادت و فضیلت در ترک تمام لذات 
و پشت پازدن به کلیهء تمنیات جسمانی و روحانی بوده 
و زندگی حقیقی» همان زندگی با فقر و تهید ستی و رنج 
و مشقت و ریاضت کشی می باشد. روی این عقیده همواره 
با سروپای برهنه و لباس ژنده و موی ژولیده در ميان مردم 
به سیاحت و نشر عقاید و مرام خود مشفول ميشد ند و در 
زندگی به هیچ چیز پابند نبودند. 

انتیس تنس ۰ یکی از مروجین سکتب کلبی » حتی 
وجود قوانین اجتماعی را زايد شمرد و دولت ؛ قانون 
مالکیت , زناشویی و ۰۰۰ را محکوم کرد دیو جانس» 
شاگرد انتیس تنس و بنیاد گتار این مکتب ؛به همه 
چیز های مربوط به رفاه در زندگی پشت پا زد و 


از خانه و زندگی » به پای مخروبه دیوار قناعت 


نمود و از مال دنیا فقط یک کاسه گلی دات ت 
که با آن آب می نوشید و چون روزی جوانی را نید 


کته پا مشت آب می نوشد, آن کار ۵4 


۳۵ 
را نیز به دور افگند ۰ (۱) 
هرچند گفتار و کردار کلبیون ؛ گفتار و کرداری خدا 
خواهانه به شیوهء صوفیهء متعارف نبود, ولی از نقطه نظر 
مشخصات خود » دایر بر ترک لذات و پشت پازدن به امتعهء 
دنیوی ماهیت تصوفی داشت ۰ 
دستهء دیگر از فلاسقه یونان قدیم معروف به "رواقیان" 
هستند که از نظر فکری و فلسقی معتقد به یک نوع " وحدت 
وجود " در کلیه عوالم هستی بودند و از نظر روش عملی 
نیز از اصل " فرار از دتا "وزهد و ترک لذایذ و الفاء 
آداب و رسوم پیروی میگردتد و فقر و آوارگی را بر انواع 
خوشیهای زندگی ترجیح میدادند و این رویه را به عقیده* 
خود کمال وارستگی می شمردند و آن را برای انسان از 
ضروریات حیاتی میدانستند تا آنجا که عده ای از آنان برای 
اینکه به کمال " آزادی " و " وارستگی " از قیود زندگی 
برسند» تا پای خودکشی هم حاضر میشدند و لذا انتحار در 
میان آنان شیوع یافت و آن را یک امر آسان و عادی تلقی 


م ی نمود ند ۰( 


| س محمدرشاد » قلسفه از آغاز تاریخ > ض ۱۷۸ 
۲ عمیدزنجانی »تحقیق و بررسی‌درتاریخ‌تصوف ص۵۶-۵۵ 


۶ 
شکاکانهء" شکاکیون" یونانی نیز انديشه های عرفانگونه مضمر 


است که شرح آنها از حوصلهء این مقال بیرون است. 


ريشه های تصوف در ایران باستان 


پژوهش پیرامون کشف ريشه های عرفان و تصوف در ایران 
باستان » نشان میدهد که ایرانیان در قدیم از یک مشرب 
مخصوص قلسفی که بعد ها" قلسفه اشراق " نامیده شد. بر 
خوردار بوده و متفکرین و حکمای ایرانی با مبانی و اصول 
این فلسفه ؛ مسایل کلی جهان و کیفیت اسرار آمیز روابط 
موجودات را نزد خود حل و فصل مینمه‌دند. 

از فلامقهٌ بعد از اسلام:شیع شهاب الدين یحبی 
سهروردی ( - ۵۲ نا وق ]) و .نیو 
فخ راتا ےک ۵۹ - ۱۰۵۰ ه ق ) و حاج 
ملا هادی سبزواری (۱۲۱۲ - ۱۲۸۹ ھ ق,) با تفاوت درجات 
وسلیقه . از فلسفه اشراقی قدیم ایران یاد نموده و پاره‌ای از 
اندیشه های این فلسفه را پذیرفته اند. 

ما درینجا به مطالبی ازین زمینه ها تماس میگیريم 
که با عنوان مطروحه ما مناسبتی داشته باشد و بنا بران 
مختصرا " ريشه های عرفان و تصوف را در میان انديشه های 
" زردشتیان " و " آئین مانی" مورد مطاله قرار میدهیم. 


عرفان و تصوف زردشتیان : از زردشت که در حد ور 


۳۸ 
شش هزار سال قبل از میلاد تولد نموده :(۱) تملیمات دارای 


ابماد مهم دینی ؛ اخلاقی ۰ اجتماعی ء فلسقی و عرفانی 
ویزه‌ای به ما رسیده است. جوانب عرفانی- تصوقی این 
تعلیمات که مشابهتهای ریادی با مناسک تصوفقی هندی دارد: 
بیش از همه قابل توجه است ۰ زیرا در آنها مشخصه های 
تیپیک تصوف به. ممنای اعتزال از دنیا . ریاضتهای شانه 
وغیره به نظر میرسد ۰ زنجانی به نقل از " ریاف السیاحه " 
در زمینه می گوید: 

گروهی از زردشتیان و مه آبادیان نیز اهل " حال " 
هستند و طریق ریاضت و مجاهدات و روش باطن می سپارند 
و از این راه در ترکیهء نفس و تخلیه سر و تحلیه روح می 
کوشند و به حالت تجرید و پرهیزگاری و توکل و برئباری 
بسر می برند ۰ به عقیدهء این گروه » طالب یزدان,باید 
نخست ترک دین و مذهب آباء خویش نماید و با همه خلق»صلح 
کند و با مرد دانا خلوت گزیده و از غذای ممتاد روزانه 
مقداری کم کند و طریقهء ریاضت را از راه گرسنگی و خاموشی 
و بیداری و ثنهابی و یاد یزدان»دنبال نماید. 


این گروه , انکار و آداب متنوع مخصوصی دارند که 


۱ تس محمد رشاد ءقلسفه از آغاز تاریخ»ج۰۱۰ »ص Y۶‏ 


۳۹ 
به متظور جلوگیری از طوالت کلام درینجا تنها به ذکر 
یکی از انواع این آداب و اعمال پارسا یا ته آنها اکتفا می 
کنیم : 
سالک چهار زانو می نشیند» پای راست خود را بالای 
پای چپ و یای چپ را بالای ران راست می گذارد و دستها 
را از پشت سر به پاها بند می کند به طوری که با دست 
راست» سر انگشت پای چپ و با دست چپ سرانگشت پای 
راست را می گیزد و چشمهای خود را بر بینی می اندازد. 
این جلسه را که توأم با ذگر نیز می باشد" فرنشین" می 
کویند۰ (۱) 
رویه های نتصوفی در آتین مانی : آئین مانی بر خلاف 


فلسفه باستان ایران که جنبه های نظری و عرفانی تصوف 


۱- مراجعه شود به: عمیدزنجانی» تحقیق و بررسی درتاریخ 
تصوف » ص ص ۶٣‏ و ۶۴ 

و :محمد غلا ب › القلسفة الشرقیه. ص ص ۱۸۴ - ۱۹۹ 
و :بول ماسیون اورسيل» الفلسقة فى الشرق»صی۹۱- ٠١۴‏ 

و :مهمرداد مهرين » فلسفه شرق ›» ص 1۹۹ و مابمد 
آن . 

و :کیخسرو اسفنتد یار » د بستان المذاسب: 
ص ص ۶۵ - ۱۰۲ 


f. 
در آن نفوذ داشت » بیشتر روح تصوف عملی را در خود‎ 
پرورانده است ۰ این آغین توسط مردی از بابل به نام " ماتی"‎ 
ظهور نمود و در حقیقت مخلوطی از آئین‎ ) 0۲۷۷-۲۱۶ ( 
زردشت ء مسیحیت» تعلیمات بودا و افکار عرفانی ایران‎ 

باستان محسوب می شود 
آئین مائی حصول علم را فقط ازراه " مکاشفه و اشراق" 


میسر میدانست و در " فلسفه تکوین " نیز ممتقد به دو 
منشاء " خیرو شن " و هفت قوهء خالقه و یک مادر بزرگ 
" خدای آسمانها " و یک.انتتان .قدیم و یک آدم ابوالیشر بود 
وضمنا" معتقد بود که روح اتسانی وفتی میتواند از عالم شر 
نجات‌یافته و به عالم خير ارتقا جوید که زهد و تقوا و 
امساک و ریاضت را پيشه خود ساخته و مخصوصا" از مباشرت 
با زنان دوری کند. (۱) 

مانی روح را باقی میدانست و مانند بودا معتقد بود 
که ارواح اشخاصی که به درجهء علیای تقوا؛ نایل گشته اند 
پس از مرگ مستقیما" رو به عالم نور اوج گرفته و در آنجا 


با سعادت ابدی هم آغوش می گردند ؛ ولی ارواح اشخاصی 


1 ی محمدرشاد › قلسفه از آغاز تاریخ ؛ ج۰ | ۰ ص ۱۱ 


۴1 

که هنوز به مرحلهء کمال نرسیده اند ء برای تکمیل خود 
لاجرم با اجساد دیگر حلول کرده و زندگی در این جهان را 
از منز می گیرند. و اگزبا: زتتوانستند. خود را تصفیه و تکمین 
نمایند. پس از مرگ مجددا" به اجساد دیگر داخل میشوند 
تا به مرحلهء کمال رسیده و قابلیت عروج به عالم بالا را 
پیدا کنند ۰ (۱) چنین دیدگاهی پیرامون سرنوشت روح که 
توأم با عقیده به " ثتاسخ"است , حاکی از عقیده به ریاضت 
عرفانتی و تصوقی است که آن را در اندیشه های عرفانی هتد 
نیز ملاحظه کردیم و اصولا" ریاضت در هر نحلهء عرفانی 
به هدق کشتن نفس » تصفیه باطن و فراهم آوری زمینه های 


قرب و اتصال به جانب مقصد اعلی است + 


۱ - هماتجاء ص ۲۱ 


عرفان و تصوف تو افلاطونیان 


مکتب قلسفی - عرفانی نو اقلاطونیان » پس از دوره 
رکود قلسقه در یونان » در قرن سوم میلادی به دست شخصی 
به نام " آمونیاس ساکاس " از مردم اسکندریه بنیاد گذارده 
شد و توسط پلوتبنوس ( فلوطین )( ۲۰۵ - ۲۷۰ میلادی ) به 
کمال رسید ۰ خود فلوطین شخصی مرتاض بود و به زندگی 
دنیوی توجهی نداشته و تعلیمات و روش عملی وی درباره* 
حیات دنیوی سخت و اقراطی بوده است ۰ (۱) 

به گقته " امیل بریه " فرانسوی ء آئیین تو افلاطونیان 
در اساس طریقه ای برای وصول به وجود معقول ؛ علم به 
هیأت بنای این وجود و وصف این هیأت بود« (۲) 

مهمترین مسالهء عرفان و تصوف در مکتب نو 


افلاطونیان» موضوع " وحدت وجود" بود که در حقیقت اساس و 


۱ - محمدعلی فروغی» سیر حکمت در اروپا مج ۱۰ : ص 


ص ۵۱ و ۵۷ 
۲ - امیل بريه ؛ تاریخ فلسفه ( دوره» انششار فرهنگ یونانی 
و دورهء رومی ) تهران : انتشارات دانشگ.ه» 


۵ شس ص ۲۴۲ 


f۲ 

محور سایر عقاید عرفانی این مکتب محسوب می شود. 

مسالهء دیگر از مسایل اساسی عرفان و تصوف در این 
مکتب " اتحاد و فنا " بود که به عقیده نو افلاطونیان 
تعینات مادی و شخصیت فردی » حجاب اکبر در راه نیل به 
این هدق عالی محسوب می شود. 

نو افلاطونیان به مسالهء " عشق " نیزاهمیت بزرگ 
فی دادن و مانتد اقلاطون » تنها راه وصول به دانش حقیقی 
و معرفت به خدارا » همان طریقهء کشف و شهود می‌دانستند 
که توأم با " عشق ".صورت می گرفت . 

فلوطین معتقد بود که برای رسیدن به وجود مبداء اعلی 
باید از حس و عقل تجاوز نمود و په سیر معتوی و کشف 
و شهود متوسل شد و به سیروسلوک تر عوالم و جد و حال 
پرداخت ۰ هر چند فکر و نعقل نردبان عروج به سوی حق 
است » اما برای رسیدن به او کوتاه است و وارد حرم قدس 
شده نمی تواند. (۱) 

از نظر فلوطین مراد از حکمت همین وصول به حق است و 
روح « قوس صعودی و نزولی » را می پیماید. به این توضیح 
که روزگاری روح انسان از عالم ملکوت به عالم ناسوت آمده 


! - محمدعلی فروغی : سیر حکمت در اروپا » ج.اول:ص۵۲ 


ft 
قوس نزولی ) و میتواند با تزکیهء تفس و تطهیر باطن‎ ( 
دوباره به سوی مبداء اعلی و اولی سیر نماید( قوس صعودی)۰‎ 
این سیروسلوک سه مرحله نارد: هنر ؛ عشق و حکمت‎ 

(۱) که سالک باید آنها را طی نماید. 
به عقیده» فلوطین سالک بايد طالب وصال و جویای اتحاد 
با حق باشد. چه وطن حقیقی انسان» " وحدت " است. این 
وصول به حق " حالت بیخودی " يا " قنا " است که به انسان 
دست میدهد و در آن حالت از همه چیز و حتی از خودابیگانه" 
می شود. لیکن این عالم وقتی دست بیدهد که از تعلقات 


بدنی رهابی یابد۲(۰) 


۵۴ همانجا » ص‎ ١ 

۲- همائجا: ص ص ۵۵ و ۵۶ 

و: شارل ورتر» سیر حکمت در یونان» ترجمه بزرگ نادر زاد؛ 
تهران : (۱۳۴۷ ش ) ص ص ۲1۶ - ۲۴۴ 

و: امیل بريه » تاریخ قلسفه ( دوره انتشار فرهنگ یونانی 
و دورهء رومی ) ص ص ۲۴۳ - ۲۶۹ 


رهیانیت و تصوف در آئین مسیحیت 


بارزترین مطلبی که در ارتباط به روشهای عرفانی در 
ائین مسیحیت به نظر می رسد »" رهبانیت" است که مد هم 
گوشهء نشینی » ترک دنیا و فرار از زندگی اجتماعی را افاده 


می کند. این روش زاهدائه که‌درحقیقت, عکس العمل مومنان 


افراطی مسیحی در برابر اوضاع آشفنه. امپراطوری روم › 
موجودییت تاونتها و بیدادگریهای اجتماعی و اختلافات 
قگری و عقیدتی در جامعه» رومی بود. در فرون چهارم و 
پنجم میلادی به میان آمد. وعده ای از زنان و مردان مسیحی 
را بر آن واداشت تا به عنوان پیزوی از روش مسیح و آئین 
وی» به دیرها و صوممه ها روی آورند و زندگی خود را وقف 
اعتکاف + ریاضت و عبادت نمابند و رهبانیت را پیشهء 
خود سازند. 

این روش که یک نوع تصوف عملی بود » به زودی تحت 
تأثیر شرایط تصوفزا. در میان مسبحیان به ویژه‌کشیشها 
و روحاتیون مسیحیت رواج پیدا کرد و ازینرو عده ای از 
زنان و مردان مسیحی» زیر نام " راهبه" و " راهب " به 


همه‌چیز پشت پا زدند و به حالت انقطاع از زندگی » در صومعه 


fF 
ها به خلوت نشینی و عبادت پرداختند. برخی دیگر به صورت‎ 
ژنده پوشان دوره گرد به سیاحت پرداخته و خانه بدوشی را‎ 
اختیار و با علایم مخصوصی به صورت" تارکین" و" توابین" در‎ 
+ آمدند‎ 

در قرن پنجم میلادی که مقارن هجوم و حملهء سخت 
بر برها و ژرمن ها به اروپا » متصرفات امیراطوری روم 
و سرزمینهای مسیحی به کلی از هم منلاشی شده و وضع بسیار 
وخیم وطاقت فرسایی به خود گرفته بود؛بازار رهبائیت و 
تصوف مسیحی بیش از پیش گرم تر شده و بنا بر این موسنین 
و روحانیت مسیحی ؛ دير ها و صویمه ها را برای خود 
پناهگاه اختیار نمودند۰ (۱) 

اما این قضاوت عامیانه که رهبائیت و عزلت گزینی › 
از تعالیم عیسی مسیح منشاء گرقته ۰ یا این ادراک پاره‌ای 
از محققان دایر بر اينکه " رهبانیت و زهد فقط از تعالیم 
انجیل استنباط می‌شود, بلکه از مهمترین تعلیمات آن و موافق 
با روح سیحیت است و می توان گفت که پیش ۱ ز 


مذهبی مستمد اخذ آراء زامدانه و عسارقانسه 


۱ - عمید زنجانی » تحقیق و بررسی درتاریخ تصوف »ص۸۲ و۸۲ 


۷ 
است " (۱) » مسلم پذیرفته شده نمی‌تواند. زیرا چنانکه 
میدانیم عیسی مسیح هیچگاه در دنیا عزلت و گوشه گیری 
اختیار ننمود و خود غالبا" در مهمانیها و مجالس عمومی 
ظاهر می‌شد و گویا اولین معجزهء او نیز در یکی از مجالس 
عروسی روی داد. 
عیسی مسیج چون خود را تجات دهندهء مردم میدائست, 
بتا بر این همیشه به اماکنی که مردم اجتماع می نمودند 
می‌رفت و حتی بابد ترین گنهگاران مماشرت میکرد ء تا 
وظیفهء خود را بهتر انجام دهد او هرگز مردم را به عزلت 
و کوشه گیری دعوت نمی مود » بلکه آنان را به خدمت 
و محبت به مردم دعوت می نمود"۲(۰) 
بااین همه . پس از اینکه انجیل بکد رار داستان صلیب 
به دست عدهء ای از حواریون و شاگردان آنها به رشته تحریر 
و تبلیغ در آمد ۰ عواملی از قبیل تحریف انجیل ازیک سوو 
عواملی که قبلا" در بالا بدانها اشاره کردیم از سوی دیگر؛ 


۱ - دکتر قاسم غنی» تاریخ تصوف در اسلامءتهران: ۱۲۴۰ش؛ 
ص ۶۵ 

۲ - نورالدین عبدالرحمن» جامی» نفحات الانس. (مقدمه 
توحیدی پور) تهران : انتشارات کتابفروشی محمودی > 
۶ اش ص ۲۶ 


۳۸ 
زمینه ایجاد یک نوع رویکرد تصوفی رادردامن مسیحیت تطبیقی 
فراهم آورد که از دیدگاه تحقیقی یک بدعت تلقی می شود و 

بااصل مسیحیت کاملا" بیگانه است ۰ 

قرآن‌کريم در تأیید این مدعا که رهبانیت. بنیاد مسیحی 
نداشته » بلکه‌پدیده ای نو ظهور و به تسبیر دقیق "بدعتی" 
در آئین مسیحی به حساب می رود» می گوید: " ثم قضینا 
علی آثار هم بر سلنا و قضیتا بعیسی بن مریم و آتینا الانجیل 
و جملتافی قلوب الذین اتبعوه رآفة" و رحمة "و رهبائية "ابتد- 
عوهاماکتبتاها علیهم «الاانبتفاء رضوان الله فما رعوها عق 
رعایتها فأتیناالئین آمنوامنهم اجرهم وکثیر مهم 
فاسقسون "(۱) 

بیعنی " سپس از پی نوح و ابراهیم و فرزندان آن دو 
پیامبران خویش فرستادیم و عیسی را از پی آنان آوردیم و 
او را انجیل دادیم و د ر دل پیروان او رحمت و رأفت و شفقت 
نهادیم ( ولی آنها ) رهبانیت را " بنعت " گذاردند و حال 
آنکه ما آن را بر آنان مقرر ننموده بودیم : ما جستجو و 
طلب رفائیت خدا را برآنان مقرر داشتیم ولی آنها رعایتی 


شایستهء از آن ننمودند ۰ پس ما به مومنین آنها اجر دادیم 


۱ - سوره الحديد »> آيه ۲۷ 


۹ 
ولی بسیاری از ایشان فاسقانند, *" 


از آیهء متذکره به خوبی دانسته می شود که آنچه 
پیروان مسیحیت از رهبانیت انجام داده اند, از تعالیم اصیل 
و مورد پسند خدا نبود و به نام " بدعت " مسمی گردیده 
است که ضمنا مورد نکوهش قرار گرفته است و عاملین آن یه 


گروه فاسقین منسوب گردیده اند ۰ 


قشرده ای از تآریخ عرقان و تصوف در اسلام تا ابن سينا 


در آمدی به موضوع : 

پیرامون این مساله که آیادر اسلام » عرفان و تصوف 
وجود دارد یا ته | و اگر وجود دارد, منشاء پیدایشو 
مشخصات آن از چه قرار است » نظریات گوناگونی وجود دارد: 

دکتر ابراهیم مدکور محقق برجسته مماصر؛ به این 
نظر است که " اسلام با رهبانیت مسیحی و ریاضت هندی 


میاته خوشی ندارد. اسلام پیروان خود را به فعالینهای دنیوی 


۵۱ 
و بهره مند شدن از لذات مباح زندگی دعوت میکند: 
" قل من حرم زينة الله التی اخرج لعیاده و الطیبات من 
الرزق قل هی للذين آمنوا فى الحياه الدنیا خالصة" یسوم 
القيامة ۰ " () به این ترتیب اسلام از طریقه اي که 
رهبانان در دیرها و صومعه های خود معمول می دارند و 
روش فقرا" و زهاد هند و رنج و شکنجهٌ مطلوب آنان فاصلهء 
بسیار دارد» ' 
برخی از خاور شناسان ممتقدند که تصوف از خارج به 
اسلام در آمده است ؛ مثلا " لاهتتی " میگوید: " فرقه های 


قدیم اسلامی چون خوارج و امامیه با تصوف مبارزه داشتند. 


1" "‌ 


و " کار !| دووو ممتقد است که قران کتابی نیست که 
ننوانسته باشد مسلکا » متصوفین را په سوي خود جذب 
کند» زیرا قرآن بیشتر به مسایل زندگی خارج پرداخنه و 
به مسایل درونی و روحی چندان توجهی تدارد. بنا بر این 
باید برای تصوف اسلامی مآخذی پیدا کرد خارج از اسلام. 
اما نظر" ماسینیون " محقق مشهور فرانسوی چیز دیگری 
است ؛ او معتقد است که " بذر حقیقی تصوف در قرآن است 


و آن بذرها آن چنان کافی و وافی هستند که نیازی بدان 


1 - سورة الاعراف یت ۷ 


۵۲ 
نیست که بر سفرهء اجنبی نشست." و نیزمی‌گوید:" هرمحیط 
دیتی که در مورد تقوا وتأمل و اخلای به پیروان خود تاکید 
اکید کرده باشد؛ صلاحیت آن را دارد که روح تصوف در آن 
ظهور کند. بنا بر ایین؛تصوف مخصوص یک نزژاد با یک زبان 
یا یک ملت به خصوص نیست . بلکه پدینه ابست روحی» 
که به حدود مادی. » لفت و نژاد محدود تمی شود پس 
تصوف اسلامی, از قرآن.۰۰ سرچشمه گرفته و تطور 

پذیرفته است (۱) 

ولی با توجه به نصوص قرآنی و احادیث قولی و فملی 
پیامبر اسلام به خوبی قایل درک است که اسلام. بر خلاف 
رویکرد هاي تصوف متعارف» آئین اعتزال و ترک مطلق دنیا 
و فروخفتن در انزوا و اجتناب از لذات حلال دنیوی نبوده ؛ 
بلکه آئین فطرت و اعتدال(۲) و دور از هردوته افراط و 
تقریط است که پیروان خود را در پهلوی تحرییض به اهتمام 


در امور دیتی ؛ از استلذاذ به‌اموردشیوی ته تنها منع 


۱ - حتاالقاخوری و خلیل البحر» تآريخ فلسقه در جهان 
اسلامی ترجمه غبدالمحمد آیتی » تهران: انتشارات زمان چاپ 
دوم . ۱۳۵۸ ج ۰ اول ؛ ص ۲۴۴ 

۳ - وکذالک حملنانم امه وسطا سوره البقره آیه (fr)‏ 


زب 


نمی کند» بلکه به تمتع از آن فرا میخواند : " و 
فیما آتک الله الدارالاخرة ولاتتسی نصیبک من الدنیا "(۱) 
و نیز اهداف مورد نظر از ارسال پیامبر اسلام » اصلاح 
جاممه وهدایت مردم در امور دنیوی و اخروی است که 
طبما" این مآمول‌و مآموریت توآم با مداخلهء قطعی و جدی 
پیامبر در امور دنیوی و همراه با کرداری است که با اعراض 
ار دنیا و اعتزال از جاممه و مردم آن» جور نمی آید. این 
متخا را علاوه "یر اينکه اشتراک پیامبر اسلام در همه امور 
اجتماعی و حتی اشتراک او در نیرب های رویا روی با دشمنان 
اسلام» تأیید می کند » بلکه روایات متعددی از او وجود 
دارد که مثبت این مدعای ما"اننت ۰ .چثانکه از پیامیر 


اسلام روایت است: بهترین شما آن نیست نیا را برای 


آخرت ترک کند» یا آخرت را برای دنیا از دست بدهد» بلکه 
بهترین شما آن است که از این و آن بهره مند شود" (۲) و 


۷" 
۰ 


۷۷ سورة القصص ء آیه‎ - ١ 

۲ د ابن قتيبه » عیون الاخبار» ص ۲۷۵ به تق ل 
از : گولد تسیهر » زصد و تصوف در اسلام » ترجمه 
محمد هلی خلیلی: تهران؛ انتشسارات افسسال: 
۰ ش» ص ۱۷ 


۵۴ 
رفته بودند. تعریف یکی از همسفران خود را نموده و گفتند. 
این شخص تا وقتی سوار بود به خواندن او راد وادعیه سرگرم 
بود و چون به منزل می رسد به نماز می پرداخت ۰ 
پیامبر پرسید : پس چه کسی شتر او را علوفه می 
داد و غذای او را آماده می کرد ؛گفتند ما همه این 
کارها را برای او انجام می دادیم ۰ پیامبر گفت : پس 

(۱) 


از سوی دیگر با مراجعه به منابع تأریخی در همین 


۷" 


همه شما از او بهتر هستید. 


زمینه ء ملاحظه می نماییم که گرایشهای عرفانی و تصوفی 
در اسلام از اواخسر نیمه اول قرن دوم هجری آغاز گردید؛ 
و پیش از این تاریخ»نام و نشانی ازین مسلک در اسسلام 
بمشاهده نمی رسد ۰ و این مطلب را سران صوفیه و از جمله 


جامی » به حواله از سخن امام القشیری (۲) ودیگرپژوهشگران 


۱ - ماوردی ؛ اعلام النبوه » قاهره : ۱۲۱۹ هجری ص ۱۵۲ 
به نقل از گولد تسسیهر » زد و تصسو ف 
تایه 

۲ - نورالدین عبتالرحمن جامی: تقصات الاسسس» 
تهران : ازات تاوقل م وده 


۶ ص ۲۸ 


۵۵ 
و محققین بزرگی نظیر ابن خلدون (۱) قبول دارند که اطلاق 
و استممال کلمه صوفی و تصوف دربارهء مسلک جدید 
و پیروان آن از قبیل ابوهاشم کوفی و ذوالنون مصری و هم 
قطاران آنان از قرن دوم هجری آغاز گردیده است . 
عوامل پیامد چنین گرایشهایی کلا همان عللی است 
که در ایجاد رویکرد های تصوفی پیش از اسلام نیز نقش 
داشت و در اسلام » یمد از رحلت پیامبر (ص) و پیدایش 
فرق مختلفه و اختلافات سیاسی و گروهیاین فرق و به میان 
آمدن برخی رویه های ثنیا طلبی یک عده و عکس العمل عمدهء 
دیگر نسبت به این وقالیع از یک طرف و اختلاط مسلمانان 
با فرهنگ و عقاید گوناگون ملل و ادیان گذشته از سوی دیگر؛ 
مجموعا زمینه های را مساعد گرداتید تا عده ای بیش از 
پیش به امور مربوط به ترک ننیا و گرایش به زهد میلان 
نمایند. و در نتیجه رفته . رفته این روییهء خود را يه 
سلسله» از آیات قرآنی گویا موید سلوک تصوفی » از قبیل 
لاتلهکم اموالک و لا اولاد كم عن نكر الله ( ۲ )» 


۱- ابن‌خلدون › المقدمه : ترجمه محمد پررین گنابادی» 
تهران: انتشارات بنتاه نشر و ترجمه کناب ۰ ج ول چاپ 


چهارم » ۱۳۵۹ ش٤ص‏ ۹۶۸ 
۲" - سوره المنافقون » ایة؟ ٩‏ 


۵۶ 
(( فسوف یاتی الله بقوم یحبهم و یحبونه)) (۶)۱(( ومن یتوکل 
على اللهفهوحسية )) (۲) ۰ (( رضی الله عنهم و رضواعته)) 
(۲) و (( هو الاول والأخرووالظاهر و الباطن و هو بکل شئ 
علیم )) () . (( فاینما تو لو افثم وجه الله)) (۵) وغیره 
و نیز احادیثیء تظیر (( ۰۰۰ اذارآیتم العبد یعطی زهدا فى 
الدنیا و قلة منطق فاقتربو امنه فانه یلقی‌الحکمه )) (۶) 
وغیره , مستند سازی نمایند. این گرایش به مرور زمان 
پیشرفت و انکشاف نمود و بناء در پیروان اسلام نیز تصوف به 
گونهء حتی افراطی آن به بار آمث ؛ که اینک ما طی همین قصل 
به گونه» بسیار فشرده ؛عمده ترین عوامل تآریخی پیدایش و 
مسایلی که ازین دو عامل وارد معارف عرقانی اسلام گردید »> 


به مطالعه و بررسی پژوهشی می گیریم: 


۱ - سورة الماخده » آبه ۲(۰) 

۲ - سورة الطلاق » آیه۳(۶) 

۳ - سورة الماعد ه:آیه» ( ۱۱٩‏ ) 

۴ سورة الحدید » آیه؛ (۳) 

۵ سورة اليقرة . آيهةء(۵١١)‏ 

۶ - ولى الدين» محمد بن عبدالله . مشكوة الصابیح» انتشار 


مطبةء لاهور . ۱۳۷۵ هد , ص ۴۳۴۶ 


عوامل داخلی پیدایش عرفان و تصوف در اسلام 


منظور نگارنده از (( عوامل داخلی)) به طور کلی 
مجموعه‌ای از زمینه های تآریخی . عوامل و انگیزه های است 
که در دایرهء داخلی اسلام »در پیدایش اندیشه ها و رویکرد 
های عملی عرفان و تصوف نقش داشته اند. و چنانکه قبلا در 
بحت تمهیدی این قصل اشاره شد»در قرآن مجید و احادیث 
نبوی مدارکی هم وجود دارد که یه گوته های متنوع میتوانند؛ 
ته مابه های استمساکی عرفان و تصوف را فراهم آورند 
که ما در اینجا از نکر مجدد و تفصیل آنهاءبه علت تعهدی 
که در فشرده نویسی نموده ایم. خود داری می کنیم/ 
مم‌لوصف به طور کلی باید متذکر شویم که اساسی نرین عامل 
داخلی در رویکرد تصوفی و عرقانی در اسلام »همانا دردید 
قطعی اسلام پیرامون اعتقاد به حیاث اخروی و ایمان به 
سمادت کامل و خوشی های آخرت که نهاء در مقایسه با 
نعمات دنیوی ارجحت دارند, نهفته است, عقیده مند چنین 
دیدی: طبعا می باید» به امور مربوط به آخرت که در 
نهایت قسما عدم اهتمام اورا به امور دنیوی تيز فراهم 


می آورد توجه مزید داشته باشد. 


۵۸ 
افزون بر این با مطالعه تاریخ اسلام و مراجعه به 
تحولات سیاسیء اقتصادی و اجتماعی آن پس ازرحلت پیامبر 
اسلام» ملاحظه می کنیم که زمینه های گرایش نسبتا یک جانبه 
به دنیا از یکسو از جانب عده ای و عکس العمل عدهء دیگر 
ازین گونه گرایشها از سوی دیگر ۰ زمینه های رافراهم آورد 
نا میلان جدی تری به جانب امور اخروی و بنا بر آن ترس 
از خدا و تقوای بیشتر و ضرورت اسندام آن ذهنا قابل توجه 

و عملا رويه مورد پسند واقع گردد. 

بنا بر آن چنین ژمینه ها و عوامل و انگیزه ها سیب 
شد تا تصوف به گونه ها و درجات متفاوت و در طی قرون 
اولیه اسلامی ؛ به عالم پیروان اسلام نیز جای گیر شود 
ما در اینجا به گونه» مطالعه و بررسی گذ ر اسیر تاریخی 
این رویداد های مربوط به پیدایش عرفان و تصوف را دنیال 
می کنیم , : 

مرحله اول طلایه های تصوف ( زهد ) : در ایسن دور ۵ 
که از نگاه تأریخی قرن اول هجری را در بر می گیرد: غالب 
مسلمین.اهل دین و زهد اند و حتی , نام ویژه ای که بیانگر 


فرقه ای بنام اهل عرفان و تصوف باشد درین دوره به‌تظر تمی 


رسد. امام قشیری در بیان وضع این دوره مینوب 


۵۹ 

(( ۰۰۰ پس از رسول ( ص ) مسلمانان حتی فاضلترین شان 
را جز به نام (( صحابی )) ننامید ند... و چون عصر ثانی 
رسید»آنانکه با صحابه صحبت کرده بودند(( تابعیین )) تامیده 
شد ند و آنانکه پس ازایشان آمدند(( اتباع التابعین )) خوانده 
شدند. پس از این مردمان مختلف شدند و رتبه ها متمایزشد 
بنا برآن عده ای راکه خاص بودند و به کار دین عنایت بزرگ 
داشتند (( زهاد وعباد)) خواآندند۱(۰) 

ابن خلدون ": عرفان و تصوف را (( دانش جدید )) در 
ممارف اسلامی نامیده و به هیف بیان وضع ابتدایی این 
رویکرد» اصل آن را ملازم شدن و روی آوردن به عیادت و 
توجه به خدایتمالی و اعتراض از آنچه عبوم بدان رومی 
آوردشد دانسته است ۰ (۲) 

زهد و تقوای مسلمین صدر اسلام عملی و معتدلانه بوذ 
یعنی مسلمانان سرگرم کارهای محاشی و تکالیف اجتماعی 


۱ - ابوالقاسم عبدالکريم بن هوازن ء القشیری » رسالاً 
قشیریه » تصحیح بدیع الزمان فروزا نتفر تهران: 
انتشازات بنگاه نش و ترجه کت ایخ ۰ 
۵ ش٤ص‏ ۲۵ 


۲ - ابن خلدون » المقدمه » ج ۲ ص ٩۶۸‏ 


۶۰ 
خود بودند و با هر مشکلی مبارزه میگردند و میکوشیدند 
که اوضاع و احوال بهتری در جامعهء مسلمین به وجود 
بیاورند» ولی در عین حال به هیچوجه از تقوا دست بر دار 
نبودند, چنانکه به قول امام قشیری . حضرت ابوبگر گفنه 
بود: 
(( ماازهفتاد گونه حلال دست بر داشتیماز بیم آتکه در حرام 
افتیم )) () وگذا حضرت عمر بن خطاب که در کسوت 
پارسایی و زهد و نقوا بر ممالک وسیمی خلافت داشت (۲) و به 
همین ترتیب حضرت عثمان و حضرت علی که در علم و تقوا 
معروفیت خاص دارد و بیشتر صوفیه او را پس از پیامبر رهنما 
و معلم خود میشمارند ۰ (۲) 

یکی از نشانه های برجسته و مشهود زهد و تصوف 
صدر اسلام » زندگانی(( اهل صفه )) است ۰اهل صفه ققرایی 
بودند که بر پیامبر وارد شدند و چون مسکن و اهل و عیال 
نداشتند؛رسول اکرم (ص) دستور فرمود در صفه ای از مسجد 


سکنی پذیر شوند ۰ (۶) بنا برآن ایشان در همان 


| عبدالکريم» القشیری» رساله قشیریه . ص ۱۶۶ 
۲- دکتر قاسم غنی ء تاریخ تصوف دراسلام.صی ۱۷ 
۲ نورالدین عبدالرحمنء جامی , نفحات الانس ؛ ( مقدمه 


توحیدی پور ) + ص ۲۸ 
۴ همانجاصی ۲۰ 


۶۱ 
صفه زندگی میکردند و بازهد و تقوا مصروف عبادت بودند. 

از پیشروان زهد این دوره »میتوان از ابوثر غفاری > 
حلیفه بن یمان . اويس قرنی و صهیب وغیره نام برد. و 
بعد از آنها» جماعتی به نام (( تساک )) و (( زهاد )) و 
((بکاخون)) پدید آمدند۰ 

مختصر اینکه تصوف در این عهد » طریقهء عملی بوه 
نه نظری که با عمل صادقانه به احکام شرعی همراه بود» 
و از مباحث تظری و مجاد لات علمی در آن اتری نبود ۰ 
چنانکه ابوالحسین ثوری میگقت : (( تصوف نه رسوم است 
و نه علوم » لیکن اخلاق است .)) و ابو محمد رویم گفته 
بود: (( تصوف ایستادن است بر افعال حسن.)) (۱) 

تصوف در فرن دوم هجری : تصوف در قرن دوم هجمسر ی 
که ابتداء ظهور آن است‌درقدم‌اول عبارت وده از توجه مفرط 
به‌زهد و عبادت بر طبق اوامر و نواهی شریمت اسلام ۰ و 
چون شریعت اسلامی ء هم اهتمام به عبادات و مماملات 
داشته و هم اهتمام به مجاهده و محاسبه و مراقبه نفس؛ 


لهذا یک صنف از علماء به تحصیل مسایل عبادات و معاملات 


۱ - دکثر قاسم غنی » تاریخ تصوف در اسلام» ص ۳۲ 


۶۲ 
پرداخته . به فقهاء مشهور شدندو صنف دیگر به مجاهده 
و محاسبه و مراقبهً نفس مشفول شده, به صوفیه معروف 

گردیدند. 

موضوعات تصوف در این قرن عبارت بوده از ورع »> زهد؛ 
مراقبه ء توگل ء صبر » شکر » محاسبة ء مجاهده › اخلاص؛ 
محبت » ممرفت و ازین قبیل که در آغاز»تمام اين مطالب 
یکسان مورد توجه قرار میگرفت»ولی طولی نکشید که پیشوایان 
طریقت هریک به یکی ازین موضوعات بیشتر متوجه و مستخرق 
آن شدند ؛ چنانکه شقیق بلخی اهل توکل » جیند اهل توحید» 
ممروف کرخی اهل زهد و سری سقطی آهل ورع بوده است۱(۰] 

بحث رویکرد به (( وحدت الوجودی )) هم يا آنکه بسیار 
کم در حرقهای صوفیان این عهد دیده می شود ولی بازهم 
زمینهء آن در دست تهیه شدن است » چنانکه این مطلب از 
گفته محمد واسع از صوفیان معروف این عهد که (( مارآییت 


شیخا الا ورآیت الله فیه)) (۱) حاکی از همین امر است. 


| شیخ محمد لاهیجی , مفاتیح الاعجاز فی شرح گلشن راز ؛ 
تهران: انتشارات کتابفروشی محمودی. ۱۲۲۷ تن : مقدمه 
کیوان سمب ی + ص ۲۲ 


۴ دکتر قاسم غنی ؛ تاریخ تصوف در اسلام » ص ۲۶ 


2 
دیگر از چیز های تازه ای که از اواسط رن دوم 
هجری در تصوف این عهد شایع میشود » شروع به این زمزمه 
است که روح و باطن احکام شریمت مهمتر از صورت و ظاهر 
آن است» مثلا در "تذكرة الاولیا " ذکر است که (( یکی با 
بشرحافی ء مشورت کرد که دو هزار درم حلال دارم » میخواهم 
به حج بروم » گفت تو به تماشا می روی ء اگربرای رضای 
خدا میروی,وام درویشی چند بگذار يا به یتیمی یا عیالناری» 
که راحتی به دل ایشان رسد » از ص حج قاضلتر ‏ كفت 
رغیت حج بیشتر دارم » کفت از آنکه این مال نه از وجه 
نیک به دست آورده اي » تا به ناوجه خرج نکنی؛ قسسرار 
نگیری ۰ (۱) 
دیگر از خصوصیات این دوره که در بخش اخیر قرن دوم 
هجری رویداد. پیدایش و رواج کار برد کلمة (( صوفی)) و 
((تشصوف)) است که پیرامون معنای لفوی و هم اصطلاحی آن 


در ميان محققین اختلاف نظر اسست ء 


۱ - شيخ فرینالدین عطار: گزیده تذكرة الاولیاء» به 
کوشش دکتر محمد اسنعلامی ء تهران : انتشارات 


شرکت سهامی کتابهای جیبی »۰ ۱۳۲۵۲ ش :+ ص ٩٩‏ 


Ft 
برخی منشاء اشتقاق لغوی آن را (( صف )) (۱)؛بعضی‎ 
صوفة القفاء )) (۰)۲عده ای (( صونانه ))گسروهی‎ (( 
(ر صفه ))»پاره‌ای (( صفا )) ()»یعضی (( صفو ))»برخی‎ 

(( سوفوس )) (۴) دانسته اتد. 

معتبر ترین نظري که پیرامون اشتقاق لغوی و سابقهء 
تاریخی این واژه ابراز شده و محققین زبر دستی نظیرامام 
القشیری (۵) » ابونصر سراج (۶ )۰ لاهیجی (۷): ابن خلدون 
(۰۸ نیکلسن انگلیسی )٩(‏ و نولد که آلمانی(۱۰) آن داتایید 


| - على بن عشمان. هجویریء کگشف المحجوب,لاهور : 
انتشارات سجاده نشین؛ ۱۹۸۷ء ص ۲۶ 

۲ - عمید زنجانیءتحقیق و بررسی در تاریخ تصوف» ص۱۶۵ 
۲ - هجویری »کشف المحجوب » ص ۲۶ 

۴ نیگلسن,اسلام و تصوف: ترجمه محمدحسین مدرس 
نهاوندی, تهران : انتشارات زوار » ۱۲۴۱ش ؛ ص ۴ 

۵ - امام القشیری»رساله قشیریه ». ص ص ۲۵ و ۴۶۸ 

۶ - دکتر قاسم غتی تآریخ تصوف در اسلام» ص ۴۱ 

و : ابوالملاء عفیفی . الثورة الروحية فی‌الاسلام. قاهره : 
انتشارات دارالمعارف» ۱۹۶۳ ء ص ۲۱ 

۷ - لاهیجی »مفناتهلاعجاز فی شرح گلشن راز » ص ۲۴ 

۸ - ابن خلدون» المقدمه ءج ۲؛ ص ٩۶٩‏ 

٩ جامی » نفحات الانس ؛ مقدمه توحیدی‌پور»ص‎ - ٩ 

۰- نیکلسن, اسلام و تصوف › ص ۴ < 


۶۵ 
کرده اند » و واقعا بیش از نظر دیگری قابل لوجیه‌و تآیید 
است» نظریه‌ای است که کلمهء (( صوفی )) را به معنای 
(( پشمینه پوش )) دانسته است ۰ 
کذا در تمریف و افادهء اصطلاحی این واژه»اختلاف نظر 
وجود دارد » نیکلسن»با توجه مدارک تصوف تا قرن پنجم 
هجری» (( هفتادو هشت )) ثمریف را برای واژهء (( تصوف)) 
گرد آورده و ابومنصور عبدالقادر بفدادی در حدود 
(( یکهزار )) تعریف را برای این واژه جمع آوری کرده 
است ۰ (۱) که ذکر آنها از حوصله این گفتار ما بالا است 
وصرف به گونهء مثال چند تعریف را تذکر می دهیم: 
جنید بفدادی میگوید: تصوف فهم آن است که ذات 
او وحدانی است» نه کس او را قرا پثیرد و ته اوکس را 
و نیز گفته است : تصوف آن است که با خدا باشی بی 


علاقتی ۰ شبلی می‌گوید : تصوف نشستن است با حدای عزوجل و 


-» و: ابوبکر محمد الکلا بازی ء التعر ف لمتهب 
اهل التصوف. قاهره : انتشارات مكتبة الکلیات 
الازهریه ۰ ۱۹۶٩۹‏ ص ص ۲۸ - ۲۹ 
! - گولد تسیهسر » زهد و تصوف در اسسلام» ترجمهٌ 
محمدعلی خلیلی ۰ ص ص ۸۵ و ۸۷ 


۶۶ 
و تو را هیچ اندوه ته ۰ نوالتون مصری میگوید: صوفیه قومی 
باشند خدای را بر همه چیز ها بر گزیده و خدای ایشان را 
بر گزیند به همه چیزی ۱(۰) 

و یه گقته جامی » اولین کسی که او را (( صوفی )) 
خواندند (( ابوهاشم کوفی )) بود و اولین خانقاهی که برای 
صوفیان بنا گرد ید در (( رمله» شام )) واقع است.(۲) 


تصوف در قرن سوم هجری : در قرن سوم هجری تصو فا 


به مرحله رشد و کمال رسید»به طوری که میتوان گفت تصوف 
به معنای کلمه »از قرن سوم شروع شده است ۰ توضیح اینکه 
تصوف در این قرن کم کم شکل دیگری به خود گرفت و فرقه؛ 
حصوفیه رسما در مقابل فرفی‌که در اسلام ظاهر شد به 
حیث یک فرقه صاحب تشکیلات و آراء و عقاید مخصوص عرض 
اندام کرد علت اساسی را میتوان در وجود عام انتشار علوم؛ 
فلسفه و اندیشه های عرفانی و تصوفی بیگانگان که در قرن 
سوم هجری از طریق ترجمه به دست مسلمانان افتاد» داشست. 
طبیعی بود »گرایندگان عرفان و تصوف قرون اولیه هجری می 


بایست در قبال انديشه های بیگانگان نیز موقفی داشت هه 


۱ - امام القشیری» رساله قشیریه . عص۴۷۲:۴۷۰ ۲۷۲ 
۲ - جامی » نفحات الاشسی » ص ۳۲۱ 


۶۷ 

باشند » ارینرو ایشان در تأسیس بنیاد های نظری تصوف 
پرداختند و در نتیجه تصوف از بساطت اولیةٌ خود بیرون 
آمد و رنگ علمی و فلسقی به خود گرفت ۰ 

چهره های برجسته تصوف این قرن . معروف کرخی 
(متوفی ۲۰۰ ه ) ۲ سری سقطی ( متوفی ۲۵۲ ھ ) و جنید 
بفدادی ( متوفی ۲۹۷ ه ) بود. 

معروف کرخی مردی زاهد, عابد, خبیر» حلیم و تارک 
دنیا بود ‏ عطار در مورد او می‌گوید:((۰۰۰ پس چون وفات 
کرد از غایت خلق و تواضع او بود که جهودان» ترسایان و 
مومنان هریک گفتند که وی از ما است ۰۰۰ )) (۱) 

سری سقطی که مرید محروف کرخی است , علاوه بر 
زهد و ریاضت بسیار و تقواء, شفقت به خلق و ایثارر! برای 
نجات مهم می شمرد. از حقاییق و توحید و عشق صحبت 
می‌کند و به باطن معنای شریعت نسبت به ظاهر آن بیشتر 
اهمیت میدهد ۰ عطار از اقوال او نقل کرده می گوید : و 
گفت (اگر نه آنستی که تو فرموده ای که مرا یاد کن به 


زبان» یاد نکردمی » یعنی تو در زبان من نگنجی و ربانی که 


1 - دکتر قاسم غنی » تاریخ تصوف در اسلام ص ۲۸ 


۶۸ 
به لهو آلوده است به نکر تو چك وره > ثانه 
گرداتم؟ )) (۱) 

اما جنید که به القاب (( سيد الطايفه ))۰(( سلطان 
المحققين )) ۰ (( لسان القوم )) و (( غبدالمشايخ )) خوانده 
شده است » مظهر کمال تصوف معتدلانه است + تصوف با 
او »وارد مرحله تازه ای شد. صوفیان این دوره »دست از ریاضت 
به حد افراط و میراندن جسد و فخر به فقر ,برداشته و فحوای 
کلام آنها این است که ریاضت مرحلد اول سقر طولانی است 
و بمنزلهء ورزشی است برای حیات مهمتر روحانی۰ از گفتار 
او است که (( اگر فردا خدا مرا گوید که مراببین » نبینم» 
گویم چشم در دوستی غير بود و بیگانه و غیرو غیریت مرا 
از دیدار باز میدارد که دردنیا بی واسطه چشم 
میدیدم ۰ )) (۲) 

از سایر بزرگان صوفیهء قرن سوم » میتوان از ثوالنون 
مصری ( متوفی ۲۴۵ هد ) و یا بزید بسطامی ( متوفی ۲۶۱ه) 
نام برد که کم و بیش وحدت الوجودی بوده اند. 


نوالنون از صوفیان نسبتا معتدل بود و از معرفت البهی 


۱- شیخ فریدالدین عطار» گزیدهء تذکره الاولیاء ص ۲۲۵ 
۲- دکتر قاسم غنی » تاریخ تصوف در اسلام » عرص ۴۹ ۵۰ 


۶۹ 
بیشتر صحبت میکرد تا از اتحاد و وصول ۰ ولی بایزید 
بسطامی بيشتر و حدت الوجودی بود. همین صوفی بود که 
گفته بود(( لیس فی جیتی سوی الله )) و نیز از وی حکایت 
است که گفت : (( ۰.۰ درخت احدیت دیدم »مرا برگرفت 
و پیش خود بنشاند ۰ گفت ای بایزید خلق من دوست دارند 
که تو را ببینند» گفتم بیارای مرا به وحدانیت و در پوش 
مرا به یگانی تو و به احدیتم برسان نا خلق تو چون مرا 
یبینند» تو را بیشند» آنجا تو باشی ئه من۱(6۰) 
مختصر اینکه هرگاه در صدد بیان مشخصات کلی و 
عمدهء تصوف قرن سوم هجری بر آییم » میتوانیم سه 
مشخصهء اساسی زیر را در زمیثه در یافت کنیم : 
اول آنکه در این عهد تصوف به تفکر و تد بر وامعان 
نظر » بیشتر اهمیت میدهد تا به ریاضتهای شاقه ببه این 
معنی که زندگی سخت و پر مشقتی را که صوفیان قرن دوم 
هجری »نظیر ابراهیم ادهم و رابعهء عدویه و امثال آنها اساس 


نجات میدائستند» صوفیان این دوره از قبیل جنید و پیروانش 


۱ - داکتر ترینس ستیس ۰ عرقان و فلسفه » ترجمه 
بهاءالحق خرمشاهی » چاپ سوم »> تهسران ؛ 
انتشارات سروش ۱۳۶۷ ش » ص‌ص ۳۸ - ۴۹ 


۷ 
کنار میگذارند. یا لاقل کمتر مهم می شمارند» بلکه در 
عوض, درین عهدءپایه های نظری تصوف بیش از پیش استحکام 

می یاید۰ 

دوم آنکه شیوع افکار وحدت الوجودی. کاررابدانجا 
کشانیده و پیروانی به خود يافته بود که صوفیه (( اتصال به 
خدا)) را ؛ تنها منظور و مقصود صوفی میدانستند و از این 
منظور عالی که گذشت › به هیچ چیز اهمیت نمیدادند ؛ اين 
امر کار را به جایی کشانید که فقها و متشر غین بر آشفته 
شدند و حتی دست به تکفیر عده ای از صوفیه زدند و صوفیه 
از این بابت مورد آزار و انیت و حنی عده ای به قتل 
رسیدند» 

سوم آنکه صوفیه در این عهد به شکل حزب و فرقه خاصی 
در آمدند» یعنی خصوصیات حزبی و مقررات و رسوم آداب 
فرقه بی پیدا کردند و هر حزبی تحت رهنمایی و سرپرستی 
شیخ . مرشد و پیری در آمد, شیخ کاملا- بر مریدان مسلط 
بود و اعمال مریدان را تحت مراقبت داشت و هریکی از مریدان 
را وادار میکرد که از او امر مرشد پیروی کند و نظامات 


را رعایت نماید» (۱) 


| - دکترقاسم غنی ءتاریخ تصوف دراسلام». ص ۵۸ 


۷۱ 

لروم پیروی از شیخ به حدی قوت گرفت که تأثیرات 

تاریخی آن در قرون بعدی تصوف نیز اشر گذاشت» چنانکه 

صوفی و عارف شهید عین القضاهً همدانی میگفت:(( من لاشیخ 

له لادین له )) و (( من مات بفیر امام مات ميته 
جاهلیه))(۱) 

عرفان و تصوف قرن چهارم ( عهد ابن سینا): قسرن 


چهارم و آغاز قرن پنجم هجری ( عصر ابن سینا ) در تاريخ 


تصوف » یکی از ادوار مهم شمرده میشود » مشخصات عمده- 
تصرف این دوره که میتوان پیشیته آن را تا اواسط قرن 
سوم رسانید و تآثیرات آن را به گونه های متفاوت در قرون 
بعدی نیز ملاحظه نمودعبارت بود از تمایل تصوف به عرفان» 
پناه بردن صوفیان به رموز و اسرار . باطن جویی حاد و 
برتری حقیقت بر طریقت ء تشکل و تحزب صوفیه ء پینایش 
حلقات صوفیه » پیدایش تألیفات صوفیه و مظاهری از 
انشماب بیسابقه در تصوف ۰ (۲) 

در اوایل قرن چهارم هجری با قوت جتید بفدادی» حسین 


بن منصور حلاج و ابوبکر شبلی و سایربنیاد گذاران نهضت 


ن 
۱ عین القضاة, المیانجی الهمدانی » شکوی الغریب » تهرا؛ 
انتشارات جامعه ۰ ۱۹۶۲ ص۱۰ 
۲ - عمید زنجانی , تحقیق و بررسی درتآریخ تصوف» ۲۱۱ 


۷۲ 
حبد ید تصوف » جریان تحولات و انکشاقات تصوفی نسبتا به 
کندی مواجه شد(۱).علت عمدهٌ این کندی »مقابله نمودن فقها 
وهتشرعین اسلامی با صوفیه بود که به تکفیرو حتی قتل عده 
اي از صوفیه منجر گردید و بنا بر این میتوان عرفان و تصوف 
قرن چهارم هجری را امتداد رشد نطفه های قرن سوم هجری 
دانست که در قرن چهارم بیش از پیش دچار مقابله با اندیشه 
های فقها و نیز فلاسقه گردیده است و با توجه به این 
سرنوشت خویشتن را عیار نموده است ۰ 
بنابران صوفیه ناگزیر بودند آراء و عقاید خود را ضمن 
اصطلاحات و استماراتی بیان نموده و ادعا کنند که کگویا 
مذهب شان رنگ سیاسی و گرهی ندارد و با قوانبن هر شهر 
و دیاری نیز مخالف نبوده؛ بلکه صوفی در هر کشوری که 
هست باید. از قوانین آن کشور اطاعت نماید. صوفیهء ان قرن 
اصول عقاید خود را روی خدا شناسی که سر انجام به خود 
شناسی متجر میشد»گذاشته و معتقد بودند که مردمان جهان 
تازمان پیدایش تصوف برای رسیدن به این هدف . دوراه را 
اختیار کرده بودند: یکی راه دين و دیگری راه فلسقه › 
ولی تصوف هیچ یک ازین دوراه را کاقی برای رسیدن به کم-ال 


۱ - همائجا » ص (۲۳۷ 


۷۳ 
نمیداند ۰ زیرا اهل دین از خوف دوزخ و اميد به بهشت 
به عبادت می پردازند که این کار آنها اگرچه ظاهرا بسیاری 
از مفاسد اخلاقی را جلوگیری میکند؛ولی نمیتواند بیخ فساد 
و تباهی را در دلهای انسان ها بخشکاند و کذا تقلید آنها 
مانع از پرواز در آسمانهای دل است ۰ همچنان در مقام تردید 
وانتقاد بر فلسقه » به این نظر بودند که ملاک حقیقی نزد 
قلاسفه » عقل است و عقل هم محدود , لذا با وسیله محدود 
نمیتوان به درک" حقیقت کامل نایل شد. روی همین دلیل 
مرشدان خانقاه ها نو صوقیان. را از خواندن کتب 
فلس فه منع میکرنند» (۱) با آن هم جسته و گریخته 
استفاده علمی و بحثی عرفا "و صوفیه از فلسفه. پوشیده 
نیست و حتی رویکرد های عرفانی عده ای نظیر ابن سینا 
صبقهٌ فلسفی دارد. 
اما خود صوفیه که چنان انتقاداتی بر فقها و فلاسفه 
میکردند» چه راهی را در پیش گرفتند ۰ طبیعی است که 
راه بر گزیده مورد نظر آنها همان راه (( محبت )) است 


که از آن به (( عشق )) تعبیر کرده اند. صوفیسه به این 


۹ ن 
1 - سیصادق گوهرین, حجه الحق بوعلی سینا» تهرا: 
انتشارات کتابخانه ایران > ۱۳۲۱ ش »عرص ۲۴۷ و ۲۴۸ 


۷ 
عقیده بودند که عشق اساس تصوف است و بیخ همه بدی ها 
و زشتی ها و نا پاکیهاو مفاسد و تباهی را میسوزاند» راهی 
را که متشرع با هزاران وسواس»طی چندیین سال میخواهد بپیماید 
و فیلسوف با خرده‌گیری های خود عمری در سر آن میگذارد؛ 
صوفی عاشق در یک آن طی میکند ۰ از نظر آنان هرگاه عشق 
با تعلیمات آنان توآم شود ء حجابها را از جلو چشم سالک 
بر خواهد داشت و او را در اسرع وقت به کمال مطلوب خواهد 

رسانید و به(( بقاء بالله )) خاتمه اش میدهد۱(۰) 

در قرن چهارم تعداد زیادی خانقاه و رباط وجود پیدا 
کرد ۰ خانقاهیان برای تربیت نو مریدان نوراه اتخاذ میگردند: 
پیروان طریق اولی معنقد بودند که نو آموز بايد برای رسیدن 
به هدف و کمال مطلوب»مقامات و حالاتی را طی نمایید که 
با ریاضتهای شاقه » اورا دو انکار فراوان توام است» پیروان 
طریق دومی برآن بودند که برای رسیدن به کمال › ریاضت 
و مشقت لازم نیست »› بلکه هدف مذکور به وسیله مصاحبت 
و پاری و رفاقت با مردان کامل. قابل حصول می باشد۲(۰) 


از جمله صوفیه قرن چهارم » شيخ ابوسعید ابوالخیر» 


! - همانجا . ص ۲۴۳۹ 
۲ - همانجا » ص ۲۵۰ 


۷۵ 

برای رسیدن به هدف مورد نظر عرفانی - تصوفی »طی طریق 
رالازم میشمارد و ضمن این سفر به احوال و مقاماتی اشاره 
دارد که شامل هفت مرتبه میگرند ۰ (۱) 

مطلب دیگری که در تاریخ عرفان و تصوف قرن چهارم 
به میان آمد و در قرون بعدی به انکشاف آن افزوده شد؛ 
(( سماع صوفیه)) است ۰ ولی رواج آن در اين فرن»نسبتا کم 
بود» علت آن بود که ده ای از صوقیه آن را تردید و انکار 
میکردند و به ویژه فقها و متشرعین آن را »نار واء تلقی 
مینمودند» ولی با این هم برخی از صوفیه این قرن و از جمله 
شیخ ابوسمید ابوالخیر» آشکارا آن را ترویج میکردند و در 
سفر و حضر از سماع اغانی ابا نمی ورزیدند» (۲) 

در ارتباط به عرفان و تصوف قرن چهارم هجری: قابل 
یادآوری میدانیم که در این قرن»در خراسان و سایر تواحی 
نزدیک به محیط زندگانی ابن سینا؛ مردان بزرگی که هریک 
در عرفان و تصوف شهرتی داشته اند» بسر میبردند مانند 
(- مراجعه شود به :محمدبن منور » آسرار التوحیدقی‌مقامات‌شیخ 
ابی سعید» بهاهتمام‌دکترنبیم‌الله صفا ءتهران:انتشارات اضیرکبیو 
چاپ سوم ۰ ۱۳۵۴ ش صص 1۹4 - ۲۰۰ 


۲- دکتر ذبیم الله صفا ء مقنمه یی بر تصوف» انتشاآمیزکبیر, 


چاپ چهارم ۱۳۵۵۰ ش ؛ ص ۳٩‏ 


۷۶ 
ایو مزاحم شیرازی ( متوفی ۲۴۵ ه ) در قارس ء ابو یعقوب 
بوسف بن الحسین الرازی ( متوفی ۲۰۳« ) در ری و جبال؛ 
ابوبکر و راق ترمذی در بلخ ۰ حسین بن منصورالبیضاوی 
مشهور به حلاج ( مقتول ۵۲۰۹ ) در بفداد» شیخ ابوسمید 
ابوالخیر ( متوفی ۲۴۰ ه ) در سرخس » ابوالحسن علی بن 
جعفر خرقانی ( متوفی ۴۲۵ هه ) در خرقان (۱) وغیره که ذکر 

تام همه ای آنهاازحوصلهء این مقال بیرون است ۰ 

و در فرجام پحث مختصر اوضاع عرفان و تصوف قرن 
چهارم ؛ناگفته نگذاریم که تألیف کنب پیرامون مقامات 
صوفیه پا شرح و تدوین مبانی تصوف »هم )از همین قرن آغاز 
گردید که از آثار این دوره» از جمله کتاب (( التعرف )) 
تاليف ابویکر بن اسحاق بخاری و کناب (( قوت القلوب )) 
تالیف ابوطالب مکی ( متوقی ۲۸۶ه ) و کتاب (( اللمع فى 
التصوف )) تالیف ابونصر سراج طوسی ( متوقی ۲۷۸ ه ) قابل 


یاد آوری است(۲) که بحیث مراجع معتبر از شهرت فوق الماده 


| - دکتر ذبیم الله ء صفاء تأریخ انبیات ایران» ج اول.تهرا : 
انتشارات امیر کبیر ء چاپ پنجم» ۱۲۵۶شءص ۲۵۵ 

۲ - همانجا. ص ۲۵۷ و نیز : دکتسر صفا,مقدمه بى 
بر تصوف ‏ ص ۴۸ 


۷۷ 

برخوردار است. 
این بود فشرده ای از اوضاع و روزگار عرفان وتصوف و 
عواملی که سبب کسترش این رویکرد درفرن چهارم هجری 
گردید. طبیمی است که اطلاع شیخ الرئیس بر آنچه از عرفان و 
تصوف در این قرن وجود داشت محدود. نبود» بلکه‌او عرفان و 
تصوف را به گونهء مجرد و یادر اختلاط با انديشه های فلسفی 
اسلاف خود نیز مطالعه و فراهم آورده بود و درنتیجه در 
دایره معارف مکتسبه و اختصاصی خود. مقامی را برای عرفان 
دیده و نظریه ویژه ای را درهمین زمینه پرورده و پذیرفته 
است که مادر ایحاث مربوط به عرفان او, به گونهء نسبتا 
تفصیلی به ارائه و بررسی آن سی پردازيم . ولی تا پیش از 
این ایحاث 4 به بررسی عوامل خارجق پیدایش عرفان و تصوف 


دراسلام می پردازيم. 


زمینه ها و عوامل خارجی پیدایش 


عرقان و تصوف در !سلام 


منظور ما در اینجا از عوامل خارجی در پیدایش وانکشاف 
عرفان و تصوف » منابع و مآخذ غیر اسلامی است که به کونه 
ای درانديشه های عرقاتی - تصوقی اسلامی تاء ثیر نموده 
و جای خودرا در چوکات تصوف اسلامی باز کرده است . 

انگیزه های پذیرش منابع خارجی به نزد عرفا وصوفیه: 
اسلامی واضح است. صوفیه پس از اینکه به تام خداجویی ناب 
به تفکراتی » نظیر اندیشه های (( عشق )) ۰ ((وحدت 
الوجو دی) وغیره که آن را به گونه ای با منایم و مدارک 
اسلامی ملایم تصور نموده بودند ؛ نظر موافق نشان نادند.»بعد 
ازانتقال وترجمه» علوم » فرهنگ و محارف بیگانگان درقرن سوم 
هجری به دایرهءاسلامی ؛ مانعی ندیدند تاازین معارف بیگانه 
نیز تاآنجا که به تقویه» نشکهء تصوفی شان بیانجامد» استقبال 
نمایند. بنابراین پاره!ی از اندیشه های فلسفی عرفانگونه 
و نیز افکار عرفاتی و رویه‌های عملی تصوقی بیگانگان و از 
جمله عرقان و تصوف مسیحی » توافلاطونی» غنوصی . هندی 


و غیره را پذیرا شدند. و بأپذیرش این اندیشه ها . عرفان 


۷۹ 
و تصوف پیروان اسلام » به گونه ای بیسابقه دچار تحولاتی 
شد که در پاره ای از موارد حتی با مدارک اصلی اسلامی در 
مقابله قرار گرفت و بنا بر این زمینه انتقاد سخت وشدید 
به ویژه فقها و متشرعین اسلامی را نسبت به خود فراهم‌آورد. 
اینک مادراین مطالمه و بررسی مختصر خود. عوامل 
مسیحی » نو اقلاطونی . هندی و اشراقی رامورد بحث 
قرارمیدهیم : 
مسیحیت: پس از آنکه مراکز مهم مسیحیت و رهیانیت 
ازقبیل شام » مصر و عراق به تست مسلمانان فتح گردید و 
مسلمانان با مسیحیان و رهبانان آنها تماس و اختلاط 
پیداکردند» زمینه "نفوذ و ناثیر " عادات و آذاب رهبانیت در 
مسلمین بیشتر شد. ازینرو کسانی که تحت شرایط و عوامل 
گذشته به تزهد و ترک دنیا و روش صوفیانه گراییده بودند 
هنگامی که با مسیحیان و راهبها از نزدیک ارتباط و تماس 
پیدا کردند» به زودی تحت تاثیر و نفوذ آداب و عادات 
زاهدانهءآتها قرار گرفته و شیقتهء پارسایی و رویه» ویژهء 
آنهاشدند و به تقلید از آداب و رسوم آنها » پشمینه پوشی 


و تجرد و صومعه نشینی و دیگر ویژگیهابی رهبانان را اختیار 


۸۰ 
تیکلسن» محقق برجسته انگلیسی , درهمین زمینه‌میگوید: 
(( روشن است که ميل به زهد وتفکر ... موافق با مسیحیت 
بوده واز آن استمداد گرفته است و نیز جامهء ((صوف )) که 
حتی کلمهء ( صوفی )) را بدان منسوب داشته اند نیز مسیحی 
الاصل !ست و نذر درسلوک و (( ذکر )) و (( ریاضیتهای 
زاهدانه»)) دیگر , شیز بدین اصل می پیوندد. » اینگونه دستچینی 
هاواقتباسات» خود حاکی از اصل آن یعنی مسبحیت است۱())۰) 
همچنین علافه و توصیه پاره از متصوفین اسلامی به‌ترک 
اردواج » خود داری از خوردن گوشت › میل به اختصا ‏ صوم 
دایمی » پوشیدن دلق و توکل افراطی که از ویژگی های رهبانان 
مسیحی بود, بر صوفیه اسلامی تاءثیرات عملی گذاشت. 
همانگونه که رهبانان مسیحی در افراط به (( توگلم) 
به این آیات انجیل استناد میگردند : (( ...به شمامی گویم: 
اربهر جان خوداندیشه مکنید. که چه خوردید و چه آشامید 
و نه برای بدن خود که چه بپوشید › آیا جان از خوراک و 


۲ ۱ م ند 
بدن از پوشاک بهتر نیست ؟ مرغان‌هوارا نظرکنید که نمیکار 


۱- نیکلسن » اسلام و تصوف ۰ ص ۱۲ 


۸۱ 
و ثه میدروند و نه در انبارها ذخیره میکنند آیا شما به 
مراتب از آنها بهتر نیستید)) (۱) صوقیه اسلامی هتگام 
پیروی از این طرح مسیحیت ؛ در صدد پیدا کردن مدارک 
اسلامی نیز بر آمده و حتی توکل افراطی را به آیه (( و من 
یتوکل على الله فهو حسبه )) (۲) مستند ساختند ۰ و در این 
راه عملا در توگل به آن پیمانه اقراط کردند که در واقع 
از توکل مورد تظر و مثصوص در قرآن, فاصله گرفتند و عصسلا 
پیروان توکل مورد نظر رهبانیت مسیحی شدند. 
مطلب دیگری که عرفان و تصوف اسلامی از مسیحیت 
نا متاثر نماند » تدوین درجات عرقانی بود و چنانکه قدیس 
آوکوستینوس ( ۲۵۴ - ۴۲۰ میلادی) درجات عفانی نا رسیدن 
به مقام (( اتحاد )) را .هفت درجه بر شمرده بود که عبارتند 
از :توبه » طهارت جسم, طهارت نفس » طهارت عقل , 


فضیلت, طمانیه و دخول در تور و مشاهده (۳) شبیه اینچنین 


- انجیل متی » ترجمه فارسی‌از زبانهای اصلی عبرانی و 
کلدانی ء بریتانیا: انتشارات پخش کب مقدسه ۱۹۶۶ آیات 
۵ - ۲۶ 

۲- سورة الطلاق › آیه ۴ 

۴ حناالفاخوری و خلیل الجر. تاريخ فلسفه در جهان اسلامی 
ج اول » ص ۲۵۲ 


۸۲ 
مقامات را در درجات معروفهء سلوکی عرفا و صوفیه اسلامی 
نیز ملاحظه می کنیم ۰ (۱) 

تو افلاطونیان : نو افلاطونیان که در قرون اولیه میلادی 
در اسکندریه به میان آمدند » بر علاوه آنچه از اندیشه 
های جوامح شرقی گرفته بودند . اصولا احیا کنندگان کلیات 
اندیشه های فلسقی و عرفانی افلاطون به شمار میروند؛ 
افلاطونی که خود پیرامون مسایل عرفانی در رسالات خود و از 
جمله (( لیزس )) (۲) و (( سمپوزیون )) (۲) پیرامون مطالب 
عرفانی و از جمله عشق سخن های مشهور دارد. موسس نو 
اقلاطونیان »آمونیاس ساکاس»از اهل مصر بود»ولی مکتب این 
گروه به وسیله فلوطین انکشاف و شهرت پافت ۰ 

چنانکه میدانیم این مکتب » حاوی اندیشه های وسیح 


عرفاتی و تصوفی است ۰ پس از فتح مصر به دست مسلماتان ؛ 


١‏ - مراجمه شود به نفحات الانس جامي (مقدمه‌توحیدی‌پسور) 
ص ۱۱۵ 

۲- افلاطون» لیزس » ترجمه دکتر کاویانی و دکتر لحلقی 
هرا: اتتشارات این سینا ء ۱۳۴۶ ش»ص ۷ 

۲- افلاطون» سیمپوزیون » ترجمه دکتر کاویانسیو دکتر 
لطفی » تهران: انتشارات ابن سیم 


۶ شش ۰ص ۱۵۱ 


۸۳ 

مدرسه اسکتدریه که مرکز عمدهء انتشار علوم نو 
افلاطونیان بودء مدت مدیدی دایر بود و به همین جهت؛اهل 
مدرسه مذکور با مسلمانان رابطهء مستقیم و آمیزش فراوان 
داشتند. مسیحیان به فتوای یمقوب رهاوی که پیرو فلسفه نو 
افلاطونیان و مترجم کتب‌الهیات بود » این فلسفه را به 
مسلمائان تعلیم میدادند و مسلمانان هم به آموختن فلسفهً 
آتان رغبت زیاد داشتند (۰)۱به تآبید این مطلب»احمد امین 
محقق مشهور مصری › می گوید:(( فلسفهء فلوطین توسط 
گروهی از حکمای ممتزلی و صوفیان داخل اسلام شد ۰۰) (۲) 
مدارکی که از منیع نوافلاطونی و از جمله آراء فلوطین 
وارد تصوف اسلامی شد » عمدتا عبازت بود از(( نظریه وحدت 
وجود)) » (( نظریه قوس نزول و صعود )) و (( تظریسه 
عشق )) (۲) که تقریبا عین این آراء را نزد عرفا و صوقییان 


بزرگ اسلامی ملاحظه می کنیم ۰ 


! - شیځ محمد لاهیجی »> مقاتيح الاعجاز قى شرح گلشن راز» 
ی ۴۴ 

۳ - محمد امین» فجرالاسلام » ترجمه عباس خلیلی. تهران: 
انتشارات وزارت ممارف ۰ ۱۳۲۱۶ شءص ۰ ۱۵۸ 


۲ - شیخ محمد لاهیجی » مفاتیح الاعجا زفی‌شرح‌گلشن راز ء ص۴۴ 


Af 
همچنان (( نظریه فیض )) از فلوطین به یادگار ماند‎ 
که بر علاوه دیگر عرقا و صوفیه مورد پذیرش فارابی و این‎ 
سینا که در خصوص آن در ابحاث بعدی سخن می‌گوييم» نیز‎ 

قرار گرفست ۰ 

دکتر ابوالملاء‌عقیفی محقق مماصر مصری؛بر اين نظر 
است که نظریات صوفیهٌ اسلامی از قبیل (( نظریه کشف و 
شهود )) ۰ (( ثظریه معرفت)او (( نظریه فيض )] از مصادر 
نو اقلاطونیان استمناد. کرده است ۰ (۱) 
آراء هشدی : اضر بنا اميه که قلمرو اس لام 
از (( سند )) گذشته .و تا(شرچدات چیک گسترش یافنته 
بود » مناسبات تجارتی و اقتصادی بین مسلمین و مللی که 
تحت حکومت مسلمین در آمده بودند و از جمله هندی ها 
بر قرار شد و اختلاط و ارتباط فیما بین,صورت گرفت. 

پینا. اسث که اینگونه. مناسباف همان. طور که .کو 


افکار هندی تاتیر کرد و جماعت زیادی از هندیهاو سایر ملل 


۱ - ابوالعلاء‌عفیفی ۰ التصوف السمّورة الروحية فى الاسلام ؛ 
ص ۷۹ 

و : تیکلسن › اسلام وتصوف»ص( ۱۴ ومابعد آن ) 

و : کولد تسیهر» زهد و تصوف دراسلام»ص ۵۱ 


۸۵ 
به اسلام گرویدند, به همین گونه تعالیم و آداب زاهدانه 
و صوفی ماآبانه مذاهب هندی نیز متقللاً در مسلماتانی تأثیر 
نبود. به ویژه آنکه در جریان مشاسبات متذکره »بسیاری از 
کتب و آثار هندی و بودایی از طریق ترجمه به دسنترس 
مسلمانان قرار گرفت ۰ (۱) 
چنانکه په گفته نیکلسن در قرن چهارم هجری, در شرق 
فارس »› ماوراءالنهر و بلخ»مذهب بودابی رواج داشته» و 
صوفیه اسلامی استعمال (( تسبیح )) را از بودائیها اخد 
کردند و اتدیشه ([ فنای ذات - نفس در وجود کلی )) صوفیه 
اسلامی ءناشی ازاصل هندی است که ممثئل آن در اسلام بایزید 
بسطامی بود» (۲) 
گولد تسیهر» محقق بر جسته آلمانی, در همین زمینه 


مینویسد((۰۰۰ به‌هرحال باید گفت که عقاید هندی در آراءتضو 


: د غرض مسعلومات بیشترمراجعه کید به‎ ١ 
عمیدزنجانی »تحقیق و بررسی در تآریخ تصوف» ص۲۷۰ و مابعد‎ 
۰ آن‎ 

و : دکتر قاسم غنی . تاریخ تصوف در اسلام. ص ۱۵۵ و 
فابعد آن ۰ 

۲ - نیکلسن.اسلام و تصوف.ص۲۰ و۲۱ و نیزمراجعه کنید 
به : ابوالعلاءعفیفی »التصوف السْورهٌالروحیهّفلأسلام. ص ۸۲ 


۸۶ 
اسلامی تاثیر داشته است و در پرتو این تآثیر بود که تصوف 
اسلامی کسب نيرو وعمق نموده است. ۰ مثلا (( نظریه وحد 
وجود )) از وضعی که از نو افلاطونیان گرفته شده بودءتجاوز 
کرد و (( نظریهٌ فنا )) اگر با نظر (( اتمن )) كلا متفق 
تباشد؛ زیاد به آن نزدیک میگردد. 

صوفیها این حالت را (( فنا )) یا (( محو )) و با 
(ز استهلاک )) نامیده اتد (۱) ولی (( فن کرمر )) خاورشناس 
دیگر آلماتی می‌گوید: (( افکار هندی در اصل تصوف اسلامی 
اشر نداشته ۲ بلکه در"تتی"تکامل این تصوف نأثیرات بمیاری 
بخشیده است ۰ (۲) که این نظر ,بیش از هل نظر دیگرق مقرون 
به حقیقت می نماید ۰ 

به همه حال تأثیر عوامل هندی و از جمله نظریه وحدت 
وجود بر تصوف اسلامی واضح به نظر می رسد و همانگونه 
که (( برهمن )) در اوپانیشاد. منزه از اضافات » بی‌تشان؛ 


شبیند یشیدنی که همه در او می آرامند توصیف 


۱ - مراجعه شود به :گولد تسیهر»رهد و تصوف در اسلام؛ 
ص ص ۷۶ = ۷۸ 

۲ - شیخ محمد لاهیجی » مفاتیج‌لاعجاز قی شرح گلشن راز 
(مقدمه کیوان سمیعی ) ص ۴۴ 


۸۷ 
میشود و گفته میشود»(| برهمن )) همه چیز است (۱)» عرفای 
اسلامی و از جمله عارف و صوفی بزرگ » محمود شبستری 
را ملاحظه می‌کنیم که می گوید: 
جتاب حضرت حق راد وی نیسست 
در آن حضرت من و ما و تویی نیست 
من و ماو تو واوهسث یک چیز 
که در وحدت نباشد هیچ تمییز 
شود با وجه باقسی غير هالک 
یکی گردد سلوک و سیرو سالک (۲) 
زیر تآثیر چنین وحدت. الوجودی است که منصور حلاج 
در افاده آن (( اناالحق )) گفت ()و با این گفته اش که 


سخن عادی در وحدت الوجودی است؛بهة دار آویخته شف 


۱- شاهزاده محمد» داراشکوه. ترجمه‌اوپانیشاد. تهران: 
انتشارات تابان ۰ ۱۹۶۱ ش ؛ ص ۱۸۶ 

۲- محمود شبستری » گلشن راز؛ باتصحیح و تعلیقات 
جواد نوربخش ۰ انتشارات خانقاه نعمت اللهی ۰ ۱۳۵۵ش 
ص ۲۱ 

۲- غرض معلومات مزید مراجعه کنبد به : لولی ماسینیون» 
قوس زندگی منصور حلاج» ترجمه دکترعبدالففور روان فرهادی؛ 
تهران : انتشارات بنیاد فرهنگ ایران . 


محقق بر جسته مماصر انگلیسی (( ستیسی ) 
وحدت‌الوجود صوفیه اسلامی را به حالت از دست دادن فردیت و 
محو شدن سالک در لانهایت › افاده نمونه و به حواله ار 
گفتار عرفای اسلامی »آن حالت رابقاء جاوید از يعد فنافی الله 
معرفی می کند ۰ (۱) منظور عرفای اسلامی از تأکید بر 
وحدت وجود و حتی گستاخی ظاهری به حضور پروردگار . اقرار 
به ترک انانیت و طرد هرگونه ثنویت است که همین منظور را 
در تصوف هندی نیز ملاحظه می کنیم ۰ 

حکمت اشراقی : قلسفه (( ادریه )) یا (( گنوستی- 
سیسم)) مخلوطی است از فلسفه های شرقی و یوناتی و مسیحی 
که در قرن اول میلادی متوازیا با دیانت مسیحی پیش میرفته 
و بالأخره با تفیراتی جزتی و گرفتن سبفه مذهبی جزه 
معتقدات کلیسا شده و در بین مسیحیان » تقزیبا حکم (( علم 
کل )) را در میان مسلمین داشته است ۰ 

این گروه به مثابهء عرفا ی قرن اول میلادی ء ننها 
راه وصول به حقیقت تامه و معرفت کامل را (( الهام »> کشف 


و شهود و وحی )) می شمرده اند. یعنی اساسا دثباله‌ممتقدات 


۸٩ 
مسیحیان قرن اول و ملهم به عقاید حواریون است که‎ 
به واسطه امتزاج با عقاید بابلی و ایرانی و مانوی و فلسفه‎ 
یونانی و عقاید هندی وغیره به این شکل عجیب و مخلوط‎ 
. غریب در آمده است‎ 

فشرده نظر ادریون که جنبه» عرفانی آن بیشتر است» 
این است که بین خير و شر مبارزه وجود دارد»فضیلت با 
کسی است که در این مبارزه غالب آید ۰ یمنی ماده و جسم 
را مقهور روح تسازد . 

در این فرقه او را دواسماء و رموز اهمیت بسیار داشته 
و به وسیله اسماء و اوراد خاصی باشیاطیین و ارواح شریره 
مبارزه به عمل می آمده است ۰ و موضوع اسم اعظم مصطلح 
نزد عرفای اسلامی به گفته نیکلسن مأخوذ از حکسای 
(( ادریه )) بعتی همین عرقای مسیحی است۰ (۱) 

همچنان نیکلسن ممتقد است که صوفیه" پیشین کلمه 
(( صدیق )) را که بر شیوخ خود اطلاق می نماید از مانوی 


ها آ موخته اند. (۲) 


١‏ - دکتر قاسم غنی » تاریخ تصوف در اسلام » صص۱۵۴و۱۵۴ 
۲ س ئیکلسن › اسلام و تصوف + ص ۱٩‏ 


۹ 

اندیشه های اشراقی این گروه که منبع آن عقاید مانوی 
مستفاد از آراء زردشتی بوده » بر تصوف اشراقی اسلامی تأثیر 
بسزا داشته است › تأثیر این انديشه ها ار دو جهت است: 
یکی اشراق از طریق تفکر و دیگری اشراق‌رمزی ۰ 

شيخ اشراق ( سهروردی ) در کتب خود((حکمت الاشراق])) ؛ 
(( هیاکل النور )) وغیره تصریح میکند :زردشت و جاما سب 
و سایر اعاظم مطالب خود را به رمز بیان می گرده اند. 
و می نکارد (( اثوار ساطعه عالم جبروت و ۰۰۰ را کسانی 
مانند (( هرمس )) و (( اقلاطون )) دیده اند ۰۰۰ و زردشت 
از آن خبر داده است ۰۰۰ )) (۱) 

ولی از حکمت اشراق ایران قدیم , اشراق از طریق تفکر 
و رمز وارد تصوف اسلامی گردیده است :اما بلا فاصله هر 
دو تفیر شکل و تکامل یافته اند که صورات تکاملی اشراق 
از راه تفکر در وجود ( مراقبه )) که در بدو پیدایش 
تصوف اسلام نیز مقامی داشت › وارد تصوف اسلامی‌گردید۲(۰) 
ار جمله آنچه از مشخصات عرفان اشراقی حر اندیشه صمسبای 


تهران: انتشارات دانشگاه ۰ ۱۲۵۵ ش + ص ۲۷۴ 
۲ - شیخ محمد لاهیجی » مفاتیح الاعجازفی شرح گلشن راز 
(مقدمه کیوان سمیعی )٤ص‏ ۳۲ 


۹۱ 
عرفانی ابن سینا بنظر میرسد )در داستانهای (( حی بن 
یقظان)» (( رسالة الطير )) و (( سلامان و ابسال )) او 


نموداری از میتود نگارش عرفان به زبان (( رمز )) است . 


قصل سوم 


زت ء آثار و افکار قلسفی ابن سیتا 


طی دو فصل گذشته به گونه فشرده » تآریخ عرقان و 
تصوف را از پیشینه های بسیار دور آن تاعصر ابن سینا › 
مطالعه و بررسی نمودیم »› کنون که در آستانهء بحث پژوهشی 
پیرامون عرفان ابن سینا قرار داریم » مناسب میدانیم, طی 
این فصل» از زندگی › آثار و اندیشه های به ویژه فلسفی 
شيخ به ایجاز آگاه شویم ء تا هنگام مطالعه و بحث بر عرفان 


۹۲ 

را به بحث گرفته ایم . 
زندگی : شیخ الرئیس در عصری ظهور کرد که دولست 
بنی WETS‏ به ضعق نهاده بود و امپراطوری اسلامی 
به‌دولتهای کوچکی که غالبا باهم در نزاع بودند . تقسیم 
شده بود ۰ پیش از تولد شیخ ماء در سال (۲۳ ھ ) آل بویه 
با سپاهی از دیلمیان وارد بفداد شدند و خلافت بازیچه* 
دست ممرالنوله » یکی از سران این خاندان که خود را 
سلطان می نامیدء گردید ۰ کار آل بویه بالا گرفت و خلیفه 
مطیح فرمان آنهاشد ۰ در سال (۴۴۷ه) دولت آل بویه منقرض 
شد» پیش ازین » حکومت بامانیان در خراسان تشکیل شده 
بود و چون امیر خراسان منصور ين نوح به سال (۲۶۵ ھ ) 
وفات یافت , فرزندش نوح بن منصور به چای او نشست ۱(۰) 
ابوعلی حسین بن عبدالله بن سینا که در مشرق زمین 


| س حتاالفاخوری و خلیل الجر » تاريخ فلسقه در جهان 
اسلامی» ترجمه عبدالمحمد آیتی ءتهران: انتشارات زمان ء 


جلد دوم» ۱۳۵۵ ش.ص ۴۵۰ و نیز مراجعه شود به 
نورالله لارودی, نابغه شرق ابوعلی سينا » تهران: 
انس‌تشارات پسروین » ۱۳۳۸ ش» ص ۸ - ٩‏ 

و: سيد صادق گکسوهریین» حجة السصسق 
ابوعلی‌سینا. ص ص ۵۶ - ۱۳۹ 


۹۴ 
به شيخ الرئیس و حجة الحق و در اروپا به(( آویسین )) یا 
(( آویسینا )) و (( شاهزاده اطبا )) شهرت داردء‌در صفر سال 
(۲۷۰ ه ) ( ۹۸۰ م ) (۱) در دوره سلطنت همین امیر نوح 
بن منصور (۲۶۵ - ۳۸۷ هه ) نزدیک بخارا در قریه (( آقشنه)) 
دیده به جهان گشود ۰ پدر او که اصلا از اهالی بلخ میهن 
ما بود»به بخارا مهاجرت کرد ء و حاکم و عامل یکی از قریه 
های اطراف آن شهر به نام (( خور میثن )) شده بود ۰ هنگامی 
که فقط پنج سال از عمر ابن سینا گذشته بود,با خانواده‌اش 
به شهر بخارا آمد.نرسن ده سالگی» صرف ۰ نحو و فنون 
ادبی را فرا گرفته و با فرآرکريم کاملا آشنابود. پدر شیخ 
که از پیروان فرقه اسماعیلیه طرفدار خلافت قاطمیان بود» 
علاقهء وافری به تربیت فرزند خود داشت وبا کوشش فراوان 
به تهیه وسایل تحصیل او همت گماشت .۰ ابتداء برای آموختن 
ریاضیات بوعلی را نزد سبزی فروشی که تنها معلم این رشته 
در بخارا بود»فرستاد و برای آموختن فقه او را به شاگردی 
اسماعیل زاهد در آورد» بعدا هنگامی که ریاضی دان مشهور 
ابوعبد الله تاتلی به بخارا آمده پدر ابن سیناء او را به خانهء 
۱ - شمس الدین محمد بن محمود شهزوری » تاريخ الحکماء » 


ترجمه ضیاءالدین دری» جلد دوم» تهران: انتشارات دانشسش» 
۶ اش ء ص ۱۲۷ 


۹۵ 

خود دعوت کرد و ابن سینا کتاب (( اصول هند سهٌاقلید س )) 

وكتاب (( المجسطی بطلمیوس )) و مقدمات منطق را نزد 

او آموخت و بر این کتب به حدی تسلط یافت که مملمان 
اوءبه برتری وی نسبت به خود آنان اعتراف داشتند. (۱) 

این سینا پس از فرا گرفتن علوم ریاضی » توجه خود 

را به طبيعيات و الهيات و طب معطوف داشت .اما در 

طب تنها به مباحث نظری نمی پرداخت » بلکه از 

بیماران عیادت می کرد و تجارب شخصی خود را در بارهء 

آنها اعمال مینمود و از ميتودي کار میگرفت که امروز د ر 


اتالیز روانکاوی به کار می رود ۰ (۲) 


۱ - عبدالواحد ابوعبید جوزجانی » زندگینامه ابن سیناء 
ترجمه پوهاند عبدالحی حبیبی ,ء کابل : اتتشبارات 
اکادیمی علوم اففانسستان ۰ ۱۳۵۹ ش » رص ۲۳ و ۲۵و 
تيز مراجصه شود به: جمال الدین ابوالحسن على 
بن يوسف الققطی › تاريخ الحکماء. ته ران : 
انتشارات دانشگاه ۰ ۱۳۴۵ ش ص ۵۵۶ 

و + سید حسین نصر ء نظر متفکران اسلامی در باره 
طبییعت ‏ تهران : انتشارات دانشگاه ۰ ۱۳۴۲ شءص ۲۲۷ 

۲ - فریدون جنیدی > کارنامه ابن سینا » تهران: انتشارات 
بنیاد نیشابور » ۱۲۶۰ شءص ۶۵ 


۶ 
بعد به فلسقه روی آورد و مدت یک سال و نیم از عمر 
خود را وقف تحصیل آن کرد. هرگاه متانه ای براو مشکل 
می افتاد. به مسجد میرفت و نماز میخواند و حل آن مشکل 
را از خدا می خواست ۰ (۱) و چون در طبیمیات و منطق 
و ریاضیات به درجهء کمال رسید ؛ کتاب (( مابعد الطبیمه)) 
ارسطو را بدست آورد ولی درک آن بر او مشکل بود تا اینکه 
این مشکل را با دستیابی کناب (( اغراض ما بعد الطبیمه 
ارسطو )) نوشته فارابی ( ۲۵۹ - ۲۲۹ ھ ) (۲) حل نمود ۰ 
هفده ساله بود که توح بن منصور سامانی پادشاه بخارا را 
که همهء طبیبان از معالجةء او عاجز مانده بودند معالجه 
کرد » و از این به بعد دروازه کتابخانه بزرگ او بر روی 
شیخ مفتوح گردید که در انکشاف علمی و فاسفی او موثر 


افتاد ۰ )۴( 


۱- عبدالواحد» ابوعبید جوزجاتی »زندگینامه ابن سینا» 
دی ۲۷ 

۲- همانجاء ص ۴۰ 

و: القفعطی ء تاريخ الحكماء» ص ۵۵۸ 

۳ عبدالواحد» ابوعبید جوزجانی » زننگیتامه- 
ابن سيتاء ص ۴۲ و: القفطى »تاريخ الحکماء ص ۵۵٩‏ 

و: شهرزوری؛ تاریخ الحکماء » ج ۲ ص ۱۲٩‏ 


۹۷ 
در سن بیست و یک سالگی به تآلیف و تصتف آغاز کرد 
و نخستین آثار خود (( المجموع )) در رياضيات و (( الحاصل 
و الحصول )) در علوم مختلفه و (( البروالاثم )) را در اخلاق 
نگاشت ۰ در همین ایام تسبت وجود اوضاع نا بسامان سیاسی 
و هرج و مرج در مملکت,به جانب گرکانج پایتخت 
خوارزمشاهیان رخصت سفر بست و در دربار علی بن مآمون 
خوارزمشاه مورد استقبال فراوان قرار گرفت و ابن سینا هم 
کتاب (( التدارک لاتواع الخطا و قيام الاری‌فی‌وسط السماء )) 
خود را به ابوالسن احمد بن محمد سهیلی وزیر 
خوارزمشاه که حامی او بود » تقدیم داشت ۰ (۱) 
با تفیر وضع سیاسی در خوارزم و پخش این آوازه که 
شمس المعالی قابوس بن وشمگیر در گرگان,از دانش و 
دانشمندان حمایت می کند» شيخ به اميد پیوستن به او, در 
سال ( ۴۰۲ه ) به گرگان عزیمت کرد. در همین شهر 
یود که ابوعبید جوزجانی به او پیوست و در همین دوره بود 


که شيخ کتاب (( المختصر الاوسط )) و (( المبداء والمعاد)) 


1 - عبدالواحد ابوعبید جوزجانی» زندگینامه ابن ننا» 
ص ۳/۱ 


۹۸ 
و (( الارصاد الکلیه )) و چند فصل (( از قانون )) و (( نجات)) 
را تاليف کرد . 

بین سالهای (۴۰۵ و ۴۰۶ هھ ) بوعلی به سوی ری سفر 
کرد و در آن شهر خانوادهء فخرالدوله دیلمی را معالجه نمود 
و بار دیگر راه سفر در پیش گرفت و مدتی در (( قزوین )) 
گذراند و از آنجا بمقصد ملاقات پادشاه مشهور سلسلهء آل 
بویه (( شمس الدوله )) رسپار همدان شد ۰ (۱) درینجا با 
محالجه شمس النوله ۰ مورد عنایت خاص پانشاه قرار گرفت 
و شاه به او مقام وزارت دادن > ولی اين امر مانع قعاليت 
های علمی شيخ نشد؛چنانچه در همین دوره بود که شکاهکار 
بزرگ مشایی خود (( شفا )) را تألیف کرد: 

در سال (۴۱۲ ه ) شمس الدوله در گذشت وپسر او 
سماءالدوله که‌جانتشین پدر شد» از شيخ استدعا کرد که در مقام 
وزارت خود به خدماتش ادامه دهدءولی شيخ که از محیط همدان 
خسته شده بود و آرزوی سفر به اصفهان داشت » تقاضای 


پادشاه جدید را رد کرد ۰ تاج الملک که از دشمنان دیرینه 


۱- سیدحسین نصر ,ءنظرمتفکران اسلامی‌درباره طبیعت :ص۲۲۹ 
و : شهر زوری ء تاريخ الحکماء » جلد دوم . مص۱۲۱-۱۳۰ 
و القفطی > تاریخ الحكما ۽ ص ۵۶۰ 


۹۹ 
ابن سینا بود از»اين فرصت استفاده کرد و بادسیسه و نیرنگ 
بالاخره او را درل( قلعه‌فردجان )) نزدیک همدان زندانی کرد. 
شيخ هنگام ورود به قلمهء مذکور چنین گفت : (( دخولی 
بالقین کماتراه - و کل الشک فی امرالخروج ))۰. شيخ مدت 
چهارماه در این زندان بسربرد. و در همین مدت»چند اتر مهم 
ار قبیل (( کتاب الهدایه )) ۰ (( حی بن یقظان )) و (( کتاب 
القولنح )) را به عالم دانش , فلسقه و عرفان عرض هه 
داشت ۰ (۱) 
پس از چهارماه رنج و مشقت در زندان» ابن سینا از 
حمله علاء الدوله به همدان استفاده کرد و درلباس درویشی 
به اتفاق (( جوزجانی )) به اصفهان گریخت ۰ اصفهان در 
دوره» سلطنت علاء الدوله یک مرکز مهم علمی و فرهنگی 


بود و شيخ در این شهر تحت حمایت سلطان با حرمت و 


۱- عبدالواحد ابوعبید چوزجانی , زندگینامه ابن سینا » 

ص ٩۲‏ القفطی تنها دو کتاب (( الهدایه و حى بن یقظان)را 
ذکر کرده و شهرزوری ۰ رسالة الطیر را نیزذکر کرده و 
بیهقی هرچهار اثر متذکره را از تألیفات همین دوره معرفی 
کرده است ۰ مراجمه کنید به : القفطی . تاريخ 
الحکما ,ص۵۶۴ و شهرزوری» تاريخ الحکما » جلددوم »ص۲۲٠‏ 
وظهرالدین‌علی بن زید البیهقی » تتقصوان الحكمة لاهور ؛انتشارا 
بوتیورننتی پنجاب » ۱۹۲۵,ص ۵۰ 


۳ 
عزت در یک محیط آرام به مطالعه و تألیف پرداخت ۰ در 
اقامت پانزده سالهء خود در اصقهان که آرام ترین دوره؛ 
زندگی پر شور و هیجان او بود شیخ الرئیس .برخی از 
مهمترین آثار خود را مانند (( نجات )) و (( دانشتامه علایی)) 
تالف کرد و کناب اخیر را به زبان فارسی نگاشت و تقدیم 
حامی خود علاءالدوله کرد. و نیز در این ایام به نجوم علاقه* 
خاصی پیدا کرد و ساختمان رصد خانه اي را آغاز کرد که 
متاسفانه به اتمام نرسید ۰ (۱) 
این دوران صلح و آزامش در اصفهان, پس از هجوم و غارت 
این شهرء پایان یافت و این هجوم باعث شد که بسیاری از 
آثار شيخ و از جمله (( حکمت المشرفیین )) اثر بسیار مهم 
عرفانی او که آن را در اواخر عمر خود نگاشت , برای همیشه 
مفقود شود (۲) و آیندگان از مطالعه آن محروم گردند. 
شیخ الرئیس که بر اثر (( قولنج )) و جنگ و نزاع و هرج و 
مرج» مزاجش ضعیف شده بود » به همدان بازگشت و در روز 
جمعه اول رمضان سال (۴۳۸ ه ) مطایق (۱۰۳۷ م ) در سن 


۱- دکترسید حسین نصر » نظر متفکران اسلامی در بارهء طبیعت» 
ص ۳۲۳۱ 
۲- ظهیرالدین على بن زیدالبیبهقی » تتمه صوان الد کم 
ص ۵۶ 


۱۰۱ 

(۵۸) سالگی دیده از جهان فروبست و در هماتجا دفن 
کردید ۰ (۱) 

آثار : هر چند زندگانی ابن سینا نه آرام بود و نه 

طنولانی و از سوی دیگر اشتخالات سیاسی از قبیل 

مصروفیت در امور دیواتی » برای او فرصت کافی باقی 

نمیگذاشت تا چنانکه باید به تألیف و تصنیف پبپردازد › با 


آن هم او یکی از پر کارترین فرزانگان‌بزرگ جهان دانش » طب 
و فلسفه به طور کلی و پربارترین اندیشمند و فیلسوف 
جهان اسلام به گونهء اخص است. و در حقیقت عرض عمر او 
تسبت به طول آن زیادتر بوده است ۰ 

ابن سینا آثار متعددی در منطق » طب » طبعیات» 
آلهیات » ریاضیات ۰ موسیقی ۰ نجومژوانشناسی, اخلاق؛ 
سیاست ؛ عرفان و تصوف و تفسیر قرآن مجید وغیره دارد 


که خوشبختانه اغلب آنها در حد دوصنوینجاه 


۱ - عبدالواحد ابو عبید جوزجانی » زندگینامه ابن سیتا » 
ص ۱۱۳ 

و : شهرروزی » تاریخ الحکما» ج ۲ » ص ۱۳۷ 

و : القفطی » تأریخ الحکما . ص ۵۷۰ 


۱۰۲ 
کتاب و رساله و نامه در دست است ۰ (۱) و بسیاری از آنها 
در اففانستان» ایران . هندوستان. پاکستان؛ شوروی» ممالک 
مختلف عربی و کشورهای اروپایی به زیور طبع در آمده و 
حنتی پاره‌ای از آنها به زبانهای زندهء اروپایی ترجمه نیز 
شده است ۰ و عده ای از آنها هم با کمال تأسف در نتیجه 
فتنه های روزگار از میان رفته و اکنون در دست نیست ۰ 
مانند کتاب (( اثصاف )) در بيست جلد»(( لسان المرب )) 
در ده جلد و بخ اعظم (( حکمت المشرقییر)) وغیره ۰ بعضی 
ازآثار شیخ مائند (( شفا )) و (( قانون )) قطور و برخی دیگر 
تظیر (( رساله قدر )) و (( ترغیب بردعا)) وغیره مختصر 
السك 

به همه حال ما در اینجا به منظور رعایت فشرده تویسی 
و حفظ تناسب حجم اين اثر خود» تنها به ك ونة اى 
فهرست وار آن » مهمترین آثار شیخ را ذکر مینمایم: 

در منطق : علاوه بر منطقیات مندرج در (( شفاء ))؛ 
(( نجات )) (( داتشنامه))». عیون الحکمه » (( العدایه )) و 


طبیمت؛ ص ۲۳۱ 
و: عبدالواحد_ابوعبید جوزجانی» زندگینامه ابن سینتا: 
ص ۵۵ و مابعد ان ۰ 


۱۰ 
(( اشارات و تنبیهات )) »› شیخ آثار مستقلی نیز در منطق 
دارد که مهمترین آنها ازینقرارند: 

- ارجوزة فى المنطق ۲ - تلخیص المت طق 
۲- علم البرهان ۴ - القضا يا فى المنطق ۵ - المسایل 
العشرة ۶ - فى المنطق - ۷ - الموجز الکبیر ۸ - ریطوریقا 
٩‏ - سوقسطیقا | النکت فى المنطق ۱۱- الفصول الموجزة 
۲- البهجث فى المتطق ۱۲ - تعلیق فى المتطسسق 
۴ - القیاس وغیره ۰ 

در فلسفه عامه [ حکمت ): ۱ - الشفاء ۲ - النجا ه 
و عیون الحکمة ۳ الهداية ف نانشنامه علایسسی. 
ع- الاشارا و التنبیهات ۷- رسالة الخنود ۸ - کتاب الاتصاف 
الحکمهالعروضیه ۱۰- المسایل الحکمية ۱۱- اقسام 
الحکمة ۱۲- المباحتات وغیره . 

درمابعد الطبیعه و توحید :  !‏ اشبات المبداء الاول . 
E ER‏ ر ۲۰۳۷۲ 
+ اثبات الصانع و ايراد البرهان القاطع ۵ - الفيض الالهی 
۶ القضاوالقدر ۷ - المبداء والمعاد ۸ - اثبات وجونالله 
- رساله الاضحوية وغیره . 


در ریاضت و موسیقی : ۱- تحقیق مبادی الهندسه 


۱۰ 
۲ - قانون لفصل الشمس و القمر و اوقات اللیل و التهمار 
۲- رساله فى الموسیقی وغیره ۰ 

در علم النفس : ۱ - احوال النفس ۲ - بقاء للنفسس 
الناطقه ۲ - الحجج المشرة فى جوهرية النفس الناطقه 
۴ س حقیقت الروحم ۵ - المدارج فى ممرفت النقس ۶ - 
مختصر ارسطو قى النفس ۷ - الفصول ۸ - فی‌احوال الروح 
[- کتاب النفس ( مبحث قى القوی النفسانیة) وغیره ۰ 

در طب : | -القانون فى الطب ۲ - فى بیان النبض 
a‏ القولنج + - الاوَووة قى الطب ۵ - ارجوزة فى التشریح 
۶ دفع المضارمن الابدان الائنسائية ۷ - الادوية القلبية 
وغیره ۰ 

درعرفان و تصوف : برعلاوه سه نمط اخیر (( اشارات و 
تنبیهات )) عمده ترین آثار عرفانی و تصوفی شیخ قرارفل است: 

-٩‏ حی بن یقظان ۲ - رسالة الطیر ۲ - سلامان وابسال 
۴ س حکمت المشرقیین ۵ - رسالة العشق ۶ - رسالة المهد 
۷ - اسرار الصلوة ۸ - ترغیب بردعا ٩‏ - استجابت دعاو 
کیفیت زیارت وغیره . 

در تفسیر : ۱ - تفسیر سوره الاخلاص ۲ - تفسیر سورة 
الاعلی ۲ - تفسیر سورة الفق ۴ - تفسیرسورة‌الناس وغیره. 


۱۰۵ 

در اخلاق ء تدبیر منرل» سیاست و نبوت : ۱- الاخلاق 
ا و ا 
+تدبیرالمسآفر ۵ - السياسة ۶ - نصایح الحکماء للاسکنسدر 
۷- اثبات النبوة وغیره ۰ 

در علم تعبیر رویا_» سحر و طلسمات : ۱ - کتاب 
الرویا و التعبير ( رساله المنامية ) ۲ - السحروالطلسمات 
والنیرنجیات والاعاجیب ۲ - الثیرنجیات وغیره . 

در ادبیات "۶ ۱ - حدوث الحروف ( فى تحقیق الحروف) 
آ- النیروزیه ۲ - مخارج اللحروف ۴ - لسان المرب 
وغیره ۰ (۱) 


۱ - غرض معلومات مزید پیرامون فهرست آثار این سینا 
مراجعه شود به دکتریحیی مهدوی . مصنفات اين سينا : 
تهران» ۱۲۳۲ ش 

و : دکترنبیح الله صفا. جسشن نامه ابن سنا 
چ :۰ ۱ 0 سر گذشت 0 تالیفات و آراء ابن سیتا ۽¿ 
تهران : انتشارات انجمن آنار ملی ۰ ۱۳۳۱ شی 
ص ص ۶۷ س ۱۰۷ 

تتمه صوان الحكمة ء ص ص ۴۶ ۷*۷ 


قشرده افکار قلسقی ابن سیتا : 


تصهیدا به هدف اشاره به پیشینهء اقکار و علوم اوایل 
تا ابن سینا بايد متذگر شویم که توجه قطی مسلمین 
به علوم اوایل » از اواسط قرن دوم هجری ؛ یعنی از دوره* 
خلافت ابو جعقر متصور (۱۳۶ - ۱۵۸ ھ ) آغاز شد و از عهد 
مأمون (۱۹۸ - ۲۱۸ ه ) نا اواخر قرن چهارم به نهایت اغتلاء 
رسید . در این دوره مترجمان سریانی زبان » ایرانی و 
احیانانبطی و هندی » کتب بسیاری را در مسایل مختلف علمی 
از قبیل منطق ؛ کلیات حکمت ؛ علم شبات و حیوان و معادن 
و حساب و هندسه و موسیقی و زراعت و طب وغیره به زبان 
عربی نقل کردند ۰ منابع مهم مترجمان دوره» اسلامی معمولاً 
آثار علمی به زبان یونانی ‏ پهلوی » لاتین » هندی » نبطی 
و سریانی بوده است ۰ 

مقارن همین دوره ؛تألیف کتبی در طب » نجوم ء دارو 
شناسی وغیره به وسيلة موّلقان مسلمان و عیسوی و زردشتی 
به زبان عربی آغاز شد و در اواسط قرن سوم هجری کار تالیف 
و تصئف سخت بالا گرفت «چنانکه از میان مولغان آن زمان 


یمقوب بن اسحاق الکندی (۱۸۵ - ۲۵۵ هھ ) در مسایل مختلفی 


۱۰۷ 
مانند :+ منطق » فلسفه »> هندسه » حساب + ارثماطیقی؛ 
موسیقی , نجوم ء احکام » نفس ؛ جدل » سیاست ؛ طبیعی » 

طب وغیره کتاب نوشت ۰ 


ولی نخستین کسی که تمام کتب را خواند و شرح کرد 
و نیز تصانیف مهمی در علوم و فلسفه از خود بجا گذاشت 
و بر سایر کتب ارسطو تقسیر نوشت ؛ابونصر فارایی (۳۵۹ 
- ۲۳۹ ه ) بود (۱) 

غير از این دو دانشمند بزرگ نا پایان قرن چبهارم هجری 
مصنفان و مولفان بزرگی در اسلام ظهور کردند (۲) و تا دوره* 


تحصیلات ابوعلی سیناء یمنی تا اواخر قرن چهارم هجری 
غالب کتب تحصیلی متملمان در حکمت و فنون مختلف 


1 - مراجعه شود به : محمد بن اسحاق ء الندیم» 
الفهرست ؛ ترجصه محمد رضا تجند. تهران: 
انتشارات امیر کبیر » چاپ سوم › ۱۳۶۶ شء.عصرص 
۵ — ۴۷۲ 

و : القفطی »> تاريخ الحکما , ی ۵۰۱ = ۵۰۸ 

۲ - مراجمه شود به : حموده غرابه ؛ ابن سينا 
بين الدین و القلسقه ؛ تاره : انتشارات 


مجمم البحوث الاسلاميةٌ » ۱۹۷۲ رص ۵ - ۲۴ 


۱۰۸ 
علمی هبارت بود از ترجمه های تارسا وتالیفات پراگنده و 
نا منظم که مطالعه و تدریس آن موجب سر درگمی طلیه 
علم و پژوهندگان می گردید» تا جایی که در پارهء موارد»خود 
شیخ الرئیس از فراگیری آنها به دشواری و مأیوسیت مواجه 
گردید, چنانکه به گفتهٌ اوءچهل یار ترجمه کتاب (( مابعده 
الطبیعة )) ارسطو را خواندء‌ولی از آن سر در نیاورد؛تا اینکه 
این مشکل را به کمک کناب (( اغراض مابعد الطبیعه ارسطو)) 

تاليف قارابی»حل تمود ۰ (۱) 

ابن سینا در دنبال جریانات عمیق فلسفی و علمی که 
ار اسکندریه تا بغداد امتداد يافته بود¿ ظهور کرد و او 
در حقیقت وارث همه تحقیقات ء بحث ها و کارهای است 
که علمای اسکندریه و خاور نزدیک و میاته و مترجمان دوره 
اسلامی انجام داده و حکمت و فتون مختلف عقلی در قرن 
چهارم هجری بجا گذاشته بودند. 

اهمیت بوعلی سیناءعمدتا در آن است که از این میراث 
عظیم به نیکی استفاده کرد و آن را در کتب منقح و با انشاء 
فصیح و روش منطقی و اضافاتی از خود برای آیندگان برجا 

۱ - عبدالواحد ابوعبید جوزجانی ءزندگینامه ابن سیناء ص.۴ 

و : القفطی , تاريخ الحکما + ص ۵۵۸ 


۱۰۹ 
گذاشت ۰ ابن سینا» تخستین و بزرگترین کسی است که 
تمامی اجزاء قلسفه را که در آن روزګار در حکم دايرة 
المعارفی از همهء علوم معقول بود در کتب متعدد و با سیک 
ویژه » مورد بحث و تحقیق قرار داد ۰ مسایل مختلف که هریک 
به طور جداگانه قابل بحث بود » از منطقیات گرفته تا 
فلسفه , اخلاق 4 طب › عرقان وغیره کتب و رسالاتی تحریر و 
برای ما به ارث گذاشت ء که اینک به گونه بسیار فشرده 
راجم به عمده تریین ابحاث و آراء فلسفی او و در مقدمه آن 
درباره کلیات انتيشة های او پیرامون منطق سخن فشرده 
می گویم: 
منطسق : ابن سينا دى تنظیم و توضیح منطق ارسطو 
وشناساندن آن به مسلمین»سهم بسیار بزرگی دارد. او علم 
منطق را به منزله» ترازویی محرفی کرد که برای سنجش 
هر دانشی به کار رود و افزاری که ذهن را از اشتباه در 
آنچه تصور و تصدیق میشود باز دارد » و وسایلی به دست 
دهد که جوینده را به حق یاری نماید: ((۰۰۰ و علم منطق 
علم ترازو است و علمهای دیگر علم سود و زیان است 
و رستگاری مردم به پاکی جان است و پاکی جان به صورت 


بستن هستی ها است اندر وی و به‌دور بودن از آلایش طبیعت 
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و راه بدین هردو دانش است و هر دانشی که به ترازو سنجیده 
نشود یقین نبود » پس چاره نیست از آموخ تن عام 
منطق ۰ )) (۱) 

این سینا با استفاده از نظر فارابی علم را به ((تصور)) 
و (( تصدیق )) تقسیم میکند : 

ب تصور : و آن علم اولی است که در حصول آن 
به مبادی که اقدم از آن باشد ۰ نیازی نیست و آن په 
(( حد )) کسب می شود مانند تصور سفیدی ۰ 

۲- تصدیق : علمی است که از قیاس و برهان و امعان 
فکر نتیجه میشود.مانند تصدیق به اینکه هرکلی را مبدئی 
اس د 


پس (( حد )) و (( قیاس )) دو وسیله اند که توسط 


| - ابن سیناء دانشنامه علابی » به تصحیح و تحشیه احمد 
خراسانی ۰ تهران : انتشارات شرکت سهامی 
مطبوعات ۰ ۱۳۱۵ ش ص ۶ و نیز مراحعصه 
شود به ابن سينا : منطقيات شف سا 
ترجمه احمد آرام ( فصل سوم و چهارم ) مندرج درشماره 
اول ء سال دوم مجلهء جاويد ان خرد تهران: 
انتشارات انجمن شاهنش‌شاهی اپ عجضران. : 


۴ شءعیص ۲۷ - ۳۲۲ 


۱۱ 
آن دو معلوماتی که قبلا مجهول بوده اتد » حاصل می شوتد. 

شيخ الرئیس در تقسيم ابحاث منطق از فارابى و نهاءٌ 
ار ارسطو پیروی میکند. و همان تقسیماتی را به کار می 
گیرد که در کتاب (( احصاء العلوم )) (۱) فارابی آمده است» 
یمنی بالترتیب به بحث الفاظ » مقولات عشرء قضایا؛ 
قیاس از نگاه شکل» برهان, جدل » سفسطه , خطابه و شمر 
می پردازد ۱ 

ار نظر این سینا . منطقءعلم به ممانی است »› زیرا 
منطق جز در ذهن وجود ندارد.مانند ممنی ذاتیت ۰ کثرت» 
عموم » خصوص ء وجوب » امکان وغیره ۰ 

مختصر اینکه منطق این سینا. همان منطق قیاسی 
ارسطویی وزير تأثیر سلیقه تدوینی فارابی است و مشخصه 
ویژهء آن در این است که با حقظ محتوای اصلی منطق نظری 
و قیاسی ارسطوء علاقه و سویه های مختلف طلبهء این دانش 
را در نظر گرفته و در مجموعه آثار منطقی شيخ , کتب و 
رسالاتی از سویه شاگرد نو آموز گرفته تا محقق پروسواس 
وجود دارد ؛ ولی شیخ مانند اسلاف مثایی خود به منطسق 
-١‏ مراجمه كنيد به : ابونصر محمد فارابی » 


احصاءالعلوم »ترجمه حسین خدیوجم » تهران: انتشارات بنیاد 
فرهنگ ایران» ۱۳۴۸ش.ص ص ۵۱ - ۷۴ 


۱1۲ 
عملی استقرایی و مند یکی ( روش های علوم ) چندانی اهتمام 
نکرده است ۰ با آن هم این امر باعث نمی شود که کارنامه 
های او را در منطق سبک تلقی کنیم, زیرا چنانکه می دانیم 
در دوران شیخ همین منطق قیاسی ارسطو . منطق مروج و مورد 
پستد بوده و موازی با غلبه نظری بودن علوم وفت»منطق آن 
زمان؛ نیز نظری بوده. و به منطق استقرابی چندان ارجی و 

اقبالی وجود تداشته است ۰ (۱) 

فلسفه_ : شيخ در تعریف فلسفه می‌تویسد: (( بدان 
که علم حکمت یکی ان»صتتانتع عللوم نظری است که انسان می 
نواند به وسیله آن حقایق موجودات جهان را ادراک نماید و 
استنباط کند آنچه را که دانستن و عمل کردن به آن واجب 
است به هدف استکمال نفس خود به اندازه طاقت و استمداد 


یشری برای سعادت به نشاء آخرت ۰ )) (۲) 


۱ - غرض مزید معلومات مراجعه شود به: ایوالفتح محمد 
بن عبدالکریسم شهرستانی, الملل و النحل ؛ 
ترجمه افضسل الدین صدر ترکه اصفهانسی» 
تهران: انتشارات اقبال » ۱۲۵۰ ش »صیصی ۲۷۲۱ - ۲۸۲ و 
منطقيات شفاء › نجات , و دانشنامه علایی ۰ 

۲ - ابن سیناء رساله تقسیم علوم عقلیه » ترجمه ضیاء الدین 
دری» تهران : انتشارات کتابفروشی خیام ۱۲۷۲ ھ » ص ۱ 


۱ 
ابن سینا به پیروی از ارسطوء فلسقه را په دو بخش 
نظری و عملی تقسیم می کند » بخش نظری شامل الهیات؛ 
ریاضیات وطبیعیات است و بخش عملی › اخلاق » تدبیر 
منزل و سیاست مدن را در بردارد ۰ از نظر شیخ فایده حکمت 
نظری تحصیل اعتماد یقینی است به حال موجوداتی که وجود 
شان متملق به فغل انسان نیست » بلکه مقصود دانا شدن 
انسان است به آنها مانند علم توحید و علم هیأت و اما 
فایده حکمت عملی وغايت مقصود ار آن»فقط اعتقاد به 
موجودات نیست . بلکه مقصود یه دست آوردن چیزی است 
که به واسطه آن » اتسان, کسب خیر نماید, پس فایدهء 
حکمت نظری همان (( حق )) است و غایت حکمت عملی 
(( خیر )) است ۰ (۱) 
چنانکه میدانیم فلسفه ابن سینا ابحاد وسیع و مشروحی 
دارد که بیان همهء ابعاد آن در حوصله و هدق این رسالهٌ 
ما نیست ؛ بنا برآن نرینجا به مطالعه و بررسی عمده 
ترین ابماد فلسقه او می پردازيم و در قدم اول الّهیات 
خاص او را به بحث می گیریم . 
المسنات : بحث الهیات به نزد عموم قلاسفه 


1 - هماتجا ؛ ص ؛ ۲ 


۱۱ 
اسلامی کا شامل دویختی است :بخش‌اول‌شامل‌مباحتی نظیرشنامً 
موجودات با طرح متافزیکی آن ؛ نظر در اصول و مبادی علوم 
صویت ماهیت » وحدت » کثرت ء تضاد, قوه و فمل, علت 
و معلول, ممکن و واجب وا مثال اینها که به (( امورعامه)) 
موسوم اند. و بخش دوم شامل اثبات واجب الوجود» یگانگی 
و صفات آن » تبوت و معاد و مسایل مربوط به اینها که به 
(( امورخاصه)) معروفند ۰ ار آنجا که مقصد نهایی از بحث 
پیرامون مجموع الهیآت همین بخش اخیر یمنی (( امورخاصه)) 
یا الهیآت به معنای خاض کلمه است ۰ نخست می پردازيم 
به بیان نظر شيخ الرئیس پیرامون همین بخش و آتگاه 

جهانشناسی و سپس طبیعیات او را مورد بررسی قرار میدهم ۰ 
واجب الوجود : ابن سينا (( خدا )) را به دلايل 
کوثاگون اتبات هی کندء پاره‌ای از این دلایل را از ارسطو 
گرفته و پاره» دیگر را از فارایی به گونه‌ای استفاده برده 
است که ازیي ت دقت دربیان و قدرت در استدلال بر 
استاد خود برتری دارد ۰ مثیم ارسطویی او همان (( برهان علت 
فاعلی)) و (( برهان علت غایی )) در اثبات (( خدا )) است ۰ و 
آنچه از فارایی متأثر است عبارت از تقسیم هستی به (( واجب 


و ممکن )) می باشد ۰ استقاده شیخ از براهین متذکره 


۱۵ 
در همه آثار بزرک او نظیر (( شفا)) » (( نجات )) ۰ 
( اشارا و تنبیهات)) و (( دانشنامه» علابی)) نسبتا به تفصیل 
ذکر گردیده است (۱) ولی ما درینجا به یکی از متون نفیس و 
موجز او.یعنی (( رساله عرشیه)) مراجمه می کنیم ء جایی 
که می گوید :(( بدان که موجود برای وجودش یا دارای سیب 
و علتی هست یا ته » اگر دارای سبب شد , او ممکن است 
اعم از آنکه پیش از وجود خارجی او باشد مثل آنکه او را 
در ذهن تصور تماییم و یا در حال وجود خارجی . زیرا چیزی 
که بر حسب ذات ممکن شد دخول در وجود سبب زوال امکان 
او نخواهد شد ۰ و اگر برای او سیبی نباشد او واجب الوجود 
است .۰ 
این قاعده که محقق گردید اکنون در بارهء موجودی 
که دارای سیب و علتی نیست » می گوییم : این موجود 
یا ممکن الوجود است و يا واجب الوجود » اگر شق دوم 
شد که مقصود ما ثابت است و اگرممکن الوجود شد» نظر 


۱ - مراجمه شود به : ابن سینا: اشارات و تنبیهات (بخش 
الهيآت و طبعیات ) تهران : انتشارات مجلس ۰ ۱۳۲۱۶ 
ش » ص ۸۷ و مابعد آن. 

و : ابن سینا دانشنامه علایی » ص ۱۰۵ و مابعد آن ۰ 


۱۶ 
به آنکه ممکن الوجود نمیتواند موجود شود مگر به واسظهء 
سیبی که ترجیح دهد وجودش را بر عدمش , حالا از 
هماً((سبب)) سوال می کنیم که آیا واجب است یا ممکن » اگر 
واجب شد که باز مقصود حاصل شد؛ و اگر ممکن شدءنظر به 
تاعدهء فوق که ممکن نمیتواند بدون سبب موجود شود نا 
چارنقل کلام پیرامون آن ((سبب)) می کنیم و همچنین درین 
صورت لازم می آید که البته موجودی نباشد» زیرا آن موجودی 
که ما فرض کردیم نمی‌تواند داخل در وجود شود تا پیشی نگیرد 
او را وجودات فير »افو و این هم که محال است » پس 
تاچار رشسته ممسکنات منتهی می‌شسود بنه واجپ 

الوب سود و هوالمراد ۰ )) (۱) 

یگانگی خدا : شیخ در استدلال"ة یگانگی خدا می 
گوید: (( ۰.۰ اگر دو واجب الوجود فرض کنیم ,لابد باید آن 
دو از یکدیگر ممناز باشند تا درست آید دوتا بودن آنهاء 


> ابن سینا. رساله عرشیه . ترجمه ضیاءالدین دری‎ ١ 
تهران: انتشارات کتابخانه مرکزی ۱۳۲۶۱۶شی  ص ۲ و نیز‎ 
مراجمه شود به : ارسطو. مابعد الطبیمه (مقالةٌ الالف‎ 
الصفری) ترجمه اسحاق ین حنین و یحبی بن عدی ( مقدمه سید‎ 
محمد مشکوة- ترجمه مقاله هشتم ((شفا))درشناخت سرآغاز»‎ 
9۴. ۶۰ ص ص‎ 


۱۱۷ 

این مطلب که مملوم شد»آن چیزی که سبب امتیاز است 
ار دو قسم خارج نیست» یا عرضی است و یا داتی. اگر عرضی 
شد» آن هم بر دوقسم است به جهت آنکه یا در هردو موجود 
است و یا در یکی اگر در هردو موجود شد» مملوم می 
شود که هردو معلول می باشند, زیرا عرضی آن چیزی است 
که پس از تحقق نات موجودی بر آن عارضی می شود و اگر 
در یکی از آنها موجود شد بدون دییگری » آنکه دارای عرضی 
نیست واجب الوجود است و آن دیگری ممکن الوجود و اگر 
امتیاز آن دو واجب . به ذاتی شد ؛ حال اگر برای هریک 
از آن دو واجب یک داتی است غير از آن دیگری » پس هردو 
مرکب میباشند و مرکب مملول است نه علت و اگر این 
داتی برای یکی از آنها است و آن دیگری واحد از تمام وجوه 
است»پس آنکه برای او ناتی نیست واجب است و آن دیگری 
همکن ۰ اکنون ثابت شد که واجب الوجود ( یک ) است و 


دو نیست ۰ )) (۲) 


۱ س ابن سیتا؛ رساله عرشیه » ص ص ۲ - ۴ 

و : الاشارات و التنبیهات » مع الشرح للمحقسق 
الطوسی و شرح الشرح للعلامه قطب الدین الرازی. الجزء 
الثالث فى علم ماقبل الطبیعه , تهران: انتشارات مطبمه 
حیدریه ۰ ۱۳۷۹ھ »ص ۶۱ 
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= 


صفات خدا : شيخ پیرامون صفات خدا به این عقیده 


است که (( ۰.۰ واجب الوجود موصوف است به صفات كمال 
۰ او عالم است و حی ؛ مرید و متکلم وسیع و بصیر و 
غير از اینها از صفات کمالیه .مرجع کلیه صفات حسسق 
(( سه صفت )) است که عبارتند از (( سلب )) »((اضافت)) 
و (( مرکب از سلب و اضافت )) ۰ زمانیکه صفات حق بدینموال 
باشد هر چند هم متکثر باشند به وحدت ذاتی او خللی وارد 
نمی شود و متاقض و متاق با وجوب وجسودش 
هم نیست ۰ 

اما صفات سلب از قبیل قدم که مرجم آن سلب عنم 
اول و نقی سبب است و مثل واحد که مرجع آن نفی انحاء 
تقسیم از واجب است ۰ 

و اما صفات اضافی عبارت است از صفات اقعال از 
قبیل خالقیت و مصوریت و بارئیت ۰ 
و اما آن صفاتی که مرکب از هردو باشد از قبیل مرید و قادر 
است که از علم و اضاقت به حق ‏ مرکب می باشند۱())۰۰۰) 


تبوت : شيخ پیرامون ضرورت و اثبات پیامبروصفات او 


۱ س ابن سينا » رساله عرشیه ‏ ص ص ۱۱ - ۱۲ 


11۹ 
زیر تاتیر (( نوافلاطونیان ) از عقول ( فرشتگان ) سخن به 
میان می آورد » سپس تقسیم فرشتگان را پیش میکند و آنگاه 
رابطهء عالم لاهوت و ناسوت را مطرح و از صورت انتقال 
و حی از (( عقل کلی )) به نبی سخن می راند و به دتبال 
آن برای (( :شی )) شروطی لازم میداند که‌عبارتنسدا ز 
(( صفای‌عقل ))۰ ([ کمال مخیله )) و (( قدرت برواداشتن مردم 
به قرمانبرداری)) ۰ 

از نظر ابن سینا به واسطهء صفت (( صفای عقل )) اخذ 
وحی ازفرشتگان و (( عقل فعال )) صورت می گیرد. 

و اما (( کمال مخیله. )) صفتی است که نبی را در 
مشارکت با فرشتگان و تحویل علم به وحی و شنیدن اصوات 
آنان » یاری می رساند. 

و اما (( قدرت بروا داشتن مردم به فرمانبرناری )) 
مربوط به اعمال خارجی اوست که ضحت رسالت یخان ثابت 
می گردد ۰ 

دلایل ضرورت به شبی از نظر شیخ عبارتند از : (( دلیل 
فلسقی )) که منظور از آن رهنمایی مردم است به راه راست 
و (( دلیل ارشادی )) که هدف از آن آشنا ساختن موّمنان 


به وسیله نبی به نظام هستی است ۰ بنا بر توضیحی‌گکه 


۱۰ 
شیخ,پیرامون ضرورت نبی به دست میدهد ء پیامبر مبلغ شرایع 
است و تأمین کنندهء عدالت ميان مردم و هدایت آنها به 
راه راست که موجب فلاح اخروی آنها است ۰ بنا بر این 

رسالت دارای دو جنبهء نظری و عملی است ۰ (۱) 

مختاه : شی ر رایظه .بة. مساله معان .با جفظ 
کلیات عقاید اسلامی دایر بر عقینه به بحث بعدالموت و 
مسایل مربوط پدان » بان هم از اسپ تقلسف پایین نیامد 
و علاوه بر تظریه به مقبولیت منطقی و فلسفی معاد ,به 
(( مماد روحانی  ))‏ عقیده دارد » چه از نظر او چیزی که 
انسان بدان قوام اصلی می یابد» (( نفس ناطقه )) است که 
بااز میان رفتن بدن » مرگ به او راه تمی یابد و همین نفس 
ناطقه است که مسئول بوده و بنا بر آن همین نفس قابل 
محاکمه در جهان دیگر است ۰ شیخ مدارک قرآنی و 
احادیپسث نبوی ( ص ) را که دال بر اثبات (( معاد 
جسمانی )) است تحلیل و تأویل می نماید و هدف شارع در 


همین زمینه راء قابل قبول سازی شریعت به گونه تمثیلی آن 


وه کی کین ا خی ا خر سس فاد تسس سای 
ایسرانی )ت هران : انتشارات زوار» چا پ 


4 


نوم › ۱۳۶۱ شس 4 مصص ۲۴۱ - ۲۴۴ 


۱۳ 

برای عامه مردم میداند. (۱) و از همینجا بود که شيخ ما 
مورد انتقاد سخت و تکفیر غزالی قرار گرفت ۲(۰) 

جهانشت‌اسسی : ابن سینا بر مبنای اين اصل فلوطینی 

که (( از یک؛جز یک صادر نشود )) و نیزاین قاعدهء او که 

کافی است ذات باری چیزی را تعقل کند تا آن چیز در وجود 


تحقق یابد (۲) جهان شناسی خویش را بنیاد می گذارد وبریایهء 


١‏ مراجعه شود به : ابن سبنا › رساله اضحویه » ترجمه" 
حسن خدیوجم» ثهران: انتشارات بنیاد فرهنگ ایران»۱۳۵۰ش 
رص ۲۰ - ۲۱ 

۲- الامام ابو حامد الفزالی » تهافت الفلاسفه» تحقیق 
الدکتور سلیمان دینا ,قاهره : انتشارات دارالمعارف ۰ ۱۹۵۷ 
عوص ۲۸۱ - ۴۰۴ 

۲ مراجمه شود به : حناالفاخوزی و خلیل الجرء تاريخ 
فلسفه در جهان اسلامی. جلد دوم ص ۵۰۶ 

و : هانری کورین » تا ریخ فلسفه اسلامی ء ترجمه دکتر 
اسدالله میشری ج ا؛ تهران : انتشارات امیرکبیر » چاپ 
دوم» ۱۳۵۸ ش » ص ۲۳۱ 

ی 2 ده بو تار فلسفه: در املو ج ای كوف 
تهران: انتشارات موسسه مطبوعاتی عطابئ‌چاپ دوم» ۱۲۴۳ش 
ہ۴۵ و : خواجه نصیرالدین طوسی ء دزباره پدید آمدن چند 
چیز ازیکی» به شش محمد نقی دانش پزوه». تهران: 
انتشارات دانشگاه » ۱۳۳۵ ش »رص ۲-۲ 


۱۳ 
آن مسالهء صدور به گوته (( افاضهٌ موجودات )) را مطرح می 
کند+توضیح این نظریه شيخ اینکه ؛خدا چون ذات خود را تمقل 
می کند» از آن عقل و احد بالمدد افاضه می شود .عقل اول به 
مثابه» اولین افاضهء مبد اء ممکن با لذات است » لیکن چون 
از علت العلل جنبهء وجود ياقته است > واجب بالفیر مى 
باشد و چون ذائا ممکن است ۰ می تواند مصدر عالم کثرت 
باشد. این عقل همینکه ذات باری را تعقل کند» عقل دوم افاضه 
می شود و تعقل دات خودش نفس اول و جرم فلک اولرا افاضه 
مینماید ۰ عقل اول دن واقع دارای سه نوع علم است : 
۱ - علم به ذات خودواجب الوجود ۲ غلم به ذات خود 
به عنوان واجب بالفیر ۳ - علم به ذات خود به عنوان مسکن 

بالذات ۰ 

اين سه نوع تعقل به تنحوالاقدم فالا قدم علت ایجاد 
عقل دوم و نفس اول و فلک اول است ۰ عقل دوم به نوبهء 
خود با تعقل سه گانه عقل سوم و تفس و فلک دوم را ایجاد 
فی کند و به این وسیله» سلسله» مراتب عقول و نفوس 
و اقلاک تکوین می یابد که با عقل دهم که واهصب الصور 
و مد بر عالم کون و فساد است خاتمه می پذیرد۱(۰) 


۱- دکتر سیدحسین نصر ؛ نظرمتفگران اسلامی‌درب‌اره سب 


۱۳ 


۹ + ه + + ۰ ۰ فلک الافلاک + و مب وم و وم و و و موم و و۰۰ ۰ 


۹ 
۸ + + + موه نلک الیسروج:۰۰۰ ۰۰+ ۰+ + + همم + و و ۰۰ 1 
5 


۷+ + + بو هشتسری همم موم موم موم وم ۳۲۰ 
۰۰۶+ + موه س f‏ 


۰ 
۰۵ ۰ + + مج وه مسریسسخه ۰و و + + و مهو 6۵ 
4 
renner‏ س ص ۰ + + + + + موب بو موب وم و و ۰ ۶ 
۳ ۰ +۰ ۰ زھ هوجو ووو ۷ 


۲+ + + موه عطسسارل۰۰ همم مموو موم موه ۸ 


1 + ۰ ۰ ۰ و و۰ قم و وم وم و و و و و موم وم موه ۰ ۹ 


از تظر ابن سینا سلسله پیدایش عقول و نفوس و اقلاک 
بر سبیل فيض صورت می گیرد. این سلسلهٌ فیض همچنان 
پی‌در پی است تا آخرین عقل یمنی (( عقل فعال )) و قمر 
برسیم ۰ درینجا فيض متوقف میشود ء زیرا به عالم عناصر 
پیعتسسسسی الم تفوس جزئيه و عالم اشخاصی 
مطلقه در آمده ايم و اين عالم در مقابل عالم الهی؛ عالم 


کثرت است و در مقابل عالم ابدیت 6 عالم کون وفساد. 
دطبیعمت » صص ۲۶۷ - ۲۶۸ 


۱۳ 

مدبر این عالم تقس کونیه است واین تفس از عقل فعال 
صدور یافته و بیش از هر چیز شبیه به نفس عالمی که افلاطون 
در کتاب (( تیمایوس )) از آن سخن گفته است ۱(۰) 

پس از عالم فوق القمر » عالم تحت القمر یمتی عالم 
کون و فساد است که تحت نفوذ طبیعت به ((حرکت )) درآمده 
و ازین حرکت (( حرارت )) بدید شده و به دنبال آن ((خشکی)) ؛ 
(( آتش )) ۰ (( سردی )) ۰ (( زمین ))» (( هوا)) .(آب)) و 
بالاخره سایر اجسام و به ننبال آن اجسام حیه » نبات » 
حیوان و انسان به وجود آمده اند که شرح چگونگی پیدایسش 
آن ها از حوصله این گفتار ما بیرون است ۰ 

طبیمیات : از نظر ابن سینا طبیمت شامل آن قسمت 
از حکمت است که با اشیای متحرک یوار ثارد و آن یک 
تحقیق در عین حال کیفی و کمی از جواهر چسمانی و نفسانی 
واعراض آن است و با ریاضیات و الهیات حکمت نظری را 


تشکیل میدهد» گرچه نسبت به الهیات یک غلم جزئی است۲(۰) 


= حناالفاخوری و خلیل الجر » تاريخ قلسفه در جهان اسلامی » 
ج oF‏ ص ۵۰۴ و 
۲- ابن سیناء شفاء ( فن سماع طبیعی ) ترجمه محمدعل‌تثروغی ؛ 
تهران: انتشارات چاپخانه بائک ملی ۶ ۱۳۱۶ش » ص ۱۲ 


۱۵ 

طبیمیات شامل تمام علومی می شود که با موجودات 
تحت القمر یا جهان کی و فساد ارتباط دارد و شيخ الرکیس 
آن را چنین تقسیم کرده است : طب » نجوم» فراست: 
تمبیرخواب» طلسمات, نیرنجات و کیمیا . 

علوم دیگر از قبیل هندسه و علم تسطیح و جفرافیه 
و علم حرکت و مناظر که امروزه در زمره علوم طبیعی 
محسوب می شود در تقسیمبندی ابن سینا از علوم ریاضی 
شمرده شده است. ۰ (۱) 

ابن سینا کلمه (( طبیعت )) را به چند معنی به کار 
برده است که اساسی ترین آن به معنی نیرویی است که 
موجب حرکت عتاصر است » ینا به گفته شیخ (( صورت عنصر 
یک طبیعت است که او را به عقل و حس تبینند )) همین 
طبیعت است که یک عنصر را اگر در حیز طبیعی خود باشد 
در سکون نگهمیداردو در غير این صورت آن را به سوی حیز 
طبیعی خود به حرکت در می آورد ۰ (۲) 

حرکت و سکون : شيخ الرئیس زیر تأثیر ارسطو و 


۱ - ابن سینا » رسالة تقسیم علوم عقلیه › رص ۴-۲ 


۲ - دکتر سیدحسین نصر ؛ نظر متفکران اسلامی در بارهء 
طبیعت ؛ ص ۲۸۷ 


۱۶ 

فارابی می گوید: اجسام طبیعی مرکب است از (( هیولا )) 
که محل است و (( صورت )) که حال در آن است ۰ نسبت 
هیولا به صورت مثل نسبت مس به مجسمه است »› پس جسم 
طبیعی را تنها دو مبداء است : هیولا ( ماده ) و صورت. 
و آن را لواحقی است از قبیل اعراض چون حرکت و سکون و 
امتال آنها ۰ (۱) 

و در تمریف حرکت می نویسد : (( حرکت تبدل حالت 
ثابت در جسم اسّت ۶ا اندک اتدک ضمن روی آوردن بسوبی )) 
و پیرامون اقسام حرکت همان نظریه ارسطو را پذیرفته و 
حرکت را شش نوع دانسته است از قبیل : کون , فساد ؛ تمو 
نقص , استحاله و حرکت مکانی ۰ 

از نظر ابن سینا هر متحرکی. جز به وسیلهء علتی 
محرکه حرکت نکند و این علت محرکه یا موجود در جسم 
است ( متحرک بذاته ) و یا موجود در جسم نیست ( متحرک 
لابناته) متحرک بذاتة گه ملت جح زک ت در آن 
موجود است می تنواند گاه حرکت کند و گاه حرکت نکند؛ در 


این صورت او را (( متحرک بالاختیار )) گویند و يا نتواتد 


۱ - حناالفاخوری و خلیل الجر » تأريخ قلسفه در جهان 
اسلامی ج ۰ ۲ ؛ ص ۴۳۵۹ 


۱۳۷ 
حرکت کند در این صورت او را (( متحرک بالطیع )) خوانند. 
متحرک بالطبع یا متحرک به تسخیر است یمنی بدون ارادهء 
او » علتش آن را به حرکت در آورد » در این صورت آن 
را(( متحرک بالطبیعه )) خوانند » یا به اراده و قصد ستحرک 
باشد که در این صورت آن را (( متحرک بالنفس الفلکیه)) 
خوانند. ۰ (۱) 
زمان : ابن سینا مانند ارسطو می گوید که ((زمان )) 
متعلق به حرکت است (( ۰۰۰ ازینرو زمان تصور نشود مگر 
با تصور حرکت »پس هرگاه حرکت احساس نشود » زمان نیز 
احساس نشود)) ۰ و با پیروی از ارسطو زمان را اینگونه 
تمریف می کند : (( مقدار حرکت دوری به پیش و پس آنا) 
و چون زمان را مقدار حرکت میداتد و زمان غير محدث به 


حدوث زماتی است » پس حرکت نیز غير محدث به‌حدوث زمانی 


١‏ د ابن سینا › النجات ؛ صصص ۱۰۹-۱۰۸ به نقل از 
حناالفاخوری و خليل الجرء تأریخ فلسفه در جهان اسلامی» ج 
۲ ص ۴۶۱ و نیز مراجعه شود به :+ اين سينا » شفاء رفن 
سماع طبییعی),ترجمه محمدعلی فروغی ۰ تهران : انتشارات 
بانک ملی ایران» ۱۳۱۶ ش.ص ۲۹ و مابعد آن . 

و: دکتر حسن ملکشاهی » حرکت و استیفای اقسام آن › 
شهران: انتشارات دانشگاه ۰ ۱۳۴۴ش»صوص ۷۲ - ۷۴ 


۱۳۸ 
است ۰ عقیده» شيخ در مورد حدوث و قدم عالم که آن را قدیم 
به اعتبار زمان و حادث به اعتبار علت میداند از همین بحث 

سرچشمه می گیرد۰ (۱) 

مان : مکان چیزی است که جسم در آن قراردارد 
و محیط بر آن است و حاوی آن ۰ و چون جسم حرکت داده 
شود از آن جدا گردد» نیز مساوی با آن است ؛ زیرا نشاید 
که دو جسم در یک مکان باشند ۰ مکان نه هیولا است و نه 
صورت , زیرا هیولا و صورت جز در چیزی که موجود در مکان 
است نمی باشد. 

ابن سینا مانند ارسطف مثکر خلثی است که ذیموقراطیس 
آن را اثبات کرده بود. همچنانکه مقدار غير متناهی و عدد 
غیر متناهی را نیز انکار دارد۰ (۲) 

نفس : ابن سینا در مورد چگونگی نفس ( روان ) 
و اثبات آن می‌گوید: دسته ای از موجودات را می بینیم 
که احساس مُیکنتد ‏ بة ازاده مى «جتبند: : ية هى تمانند؛ 
می بالند» تولید مثل میکنند» درمي‌پابند وء بايد نید 


1- حناالقاخوری وخلیل‌الجر ءتأریخ قلسفه درجهان اسلامی 
ج ۲ + ص ۲۶۱ 


۲ همانج.ا ؛ ص ۴۶۲ 


۱۹ 

این صفات و این خصوصیات از کجا است ؟ پیدا است که 
خصوصیات متذکره به اعتبار جسم بودن نیست » زیرا در 
این صورت باید همه جسمها چنین خصوصیاتی داشته باشند, 
در حالیکه چنین نیست واین خصوصیات مخصوص گروهی 
از موجودات است ۰ بنا بر این » اصل و مبداء این صفات 
باید چیز دیگری باشد که جسم و جسمانی نیست و ما آن 
را (( نفس )) ( روان ) می نامیم۰ (۱) 

از نظر ابن سینا روان انسانی جوهری مجرد و جاوید 
است و پس از مرگ باقی خواهد ماند». (۲) اگر چه کارها 
و فعالیت های گوناگون از روان سر میزند . ولی با این 
همه »بسیط بوده و دارای اجزا». نیست . 

ازنظر شيخ روان از نگاه تکامل خود دارای سه درجه 
اس :: 

اول - تفس نباتی که دارای نیروهای غاذیسه » متمیه 


و مولده است ۰ 


۱ د اين سینا » شفا [( بخش علم النفسی ) نترجمه‌صیرفی ۽¿ 
تهران: انتشارات بنگاه افشاری»۱۳۱۶ ش.ص ۵ 

۶ 
۲ - ابن سینا » رساله تحفه» ترجمه ضیاء‌الدین دری ؛ 


تهران: انتشارات کتابقروشی مرکزی »۱۳۱۹ ش ۰ ص ٩‏ و 


۱۰ 
دوم - نفس حیواتی که (( کمال اول برای جسم طبیعی 
آلی)) است از آن جهت که حرکت می کند و چیز های جزتی 

را در می یاید. 

سوم - نفس انسانی که (( کمال اول برای جسم طبیعی 
آلی )) است از آن جهت که امور کلی را در می یابد و به 
اراده و انديشه کارهاتی از او سر میزند. 

نفس انسانی کاملتر از تفس نباتی و حیوانی است و 
علاوه بر نیروهای آن دو ء از خرد نیز بهره مند است ۰ 
شیخ خرد را دو قسم مینائد : نظری و عملی : 

خرد نظری آن جنبه از خرد است که میخواهد به حقیقت 
چیزی بی ببرد و پرده از نا دانسته ها بر گیرد» و خرد عملي 
آن جتبه از خرد است که انسان را در زندگی و کردارهایش 
رهنمون می شود. 

خرد نظری از نگاه مراحل تکاملی خود چهار مرحله 
دارد که عبارتند از : خرد هیولابی »خردبالملکه ,خرد بالفعل , 


اب صء موحد : تاریخ مختصر فلسفه , تهران: انتشارات 
کتایخانه طهوری» ۱۲۴۴ ش > ص ص 1۵ - ۱۶ و در همین 
زمینه مراجمه شود به : ابن سيناء شقا »(بخش علم النفس 
ترجمه صیرقی » و: محمد عثمان نجانتی ؛ الادرک الحسی عند 
سبیتا ءقاهره : انتشارات دارالمعارف. ۲۷۱۹۶۱ ومایعنان 


a 
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فص ل چه_ارم 
روی کرد عرفانتی انسیا 


ظاهرا بسیار مشکل مینماید که برای ابن سینای فیلسوف 
مشایی که عمری را در قیل وقال منطق و فلسفه وسلم ولا 
تسلم بسر برده و حتی پیرامون جزئی ترین مسایل بدیهی » 
از قوی تری استدلال منطقی کار گرقته » عرفانی را به 
مفهوم شرقی و يا غربی آن که نهاء داخل چنبرهء معرفت 
تصوقی است؛نسبت داد و یا در بارهء آن سخن گفت» زیرا 


۱۳۲ 
منطقی و فیلسوف»حتی بحث الفاظ که نقشی در افاده» ممانی 
دارند جالب مینماید» چون در بیان ارزشهای آن بازهم سخن 
به استدلال می کشد» ولی بحث عرفا ن و تصوف و گرایش بدان 
یه ویژه به گونه» متعارف آن که پای استدلالیان را چوبین 
و بی تمکین میداند»ظاهرا نباید نزد قیلسوف و منطقی مجال 
و ارزشی داشته باشد , به طوری که عرفان و تصوف معمولا 
تقطهء مقابل منطق و فلسقه قرار داشته و در تأریخ اندیشه 
های ندوینی علوم اسلامی ۰ مظاهر فراوانی را از جدل و 
منازعه فلاسفه و منطفیان عليه عرفا و صوفیه و نيز انتقادات 
سخت و حتی مجادلات شدید عرقا و صوفیه را علبه فلاسفه و 
منطقیان ملاحظه می کنیم و ظاهرا شاید وقنی این منازعه 
پایان گیرد که صوفی و عارف»راه عرفان و تصوف را رهاکند و 
به اصطلاح به سر عقل بیاید و یا منطقی و فیلسوف از 
جرویحث و استدلال خشک دست بکشد و خود را به کشتی توکل 

بی پایان انداخته و دل به دریای عرفان و تصوف بسپارد. 
ولی ماکه در جستجوی پژوهشی عرفان این سینای 


فیلسوف هستیم ؛ به خود اجازه نمی دهیم به چنین ظاهری 


۱۳ 

متعارف و عنمنوی به ویژه در باره این سینا لبیک تأّییدی 
بگوییم و در نتیجه بر آن باشیم که شيخ الرئیس فیلسوف 
بود و در بارهء عرفان و تصوف چیزی نداشت + بلکه تا 
جای که آثار شیخ را سبک و سنگین کرده ایم .چنین به نظر 
رسید که عقیده به چنین تقابلی بین فلسفه از یک سو و 
عرفان و تصوفار سوی دیگرءبه ویژه در مورد ابن سینا ءمصداق 
کامل ندارد ؛ اگر دردوران زندگانی خود شیخ و مایعد قریب 
آن چنین فهمیده شده بود و یه طور کلی و در یک کلمه 
ابن سینا به عنوان فیلسوف مشایی تشخیص ده بود. این 
امر ناشی از رواج مورد پسند این رویکرد قکری در همان 
روزگار ها بود که عباقره و نوابغ وقت در علوم معقول می 
بایست فیلسوف پیرو کیش مشابی باشند. چه در غير آن 
یا در تاریخ روزگار باید قد راست نمی کردند و یا زیر 
انبوهی از انتقادها » صدای هستی شان بالا نمی گرفت ۰ ولی 
بعد ها که زمینه های مطالعه انتقادی و سنجش نقدی مجال 
تنفس باز کرد » با توجه به آثار خود شیخ؛دانسته شد که 


ابن سینا این پیر خرد» کار را تا تمام نگذاشته بوده و 


۱۳ 
عرفان و تصوف را نیز از نظر دور نداشته » بلکه خود ذوق 
عرفاتی داشته و عرفان ویژهء یک فیلسوف را پرناخته و پرورده 
و به ارتباط آن آثاری گرائبها در همین زمینه برای ما گذاشته 
است «چنانکه در پارهء باقی مانده از (( حکمه‌المشرقیین)) او 
به نام (( منطق‌المشرقیین)) به صراحت ذوق اصلی او به جانب 
حکمت اشراقی و عرفان»قابل ملاحظه می باشد. (۱) و حتی 
در خاتمهء (( الاشارات والتنبیهات )) که انماط اخیر آن به 
عرفان و تصوف تملق دازد: خواننده را وصیت می کند (۲) 


که مطالعه اثر او را از گمراهان متقلسف دریغ دارد: 


١‏ مراجعه کنید به : ابن سينا » منطق المشرقیین: 
قاهره : ۱۲۲۸ هھ » ص ۲ - ۴ 

مندرج در: نظر متقکران اسلامی درباره» طبیعت» تگارش دکتر 
سید حسین نصر » تهران : انتشارات دانشگاه . ص ص ۲۴۰ 
-۲۴۲ 

و : تاریخ علوم عقلی در تمدن اسلامی » ج ۱ » نوشته* دکتر 
ذییح الله صقا < تهسان: انتشارات دانشگاه . 


ص ص ۲۶۸ - ۲۷۱ 


۲ ابن سينا ء الاشارات و التنبیهات ؛ ص ۲۰۰ 


۱۳۵ 
در (( منطقالمشرقیین )) که شیخ آن را در اواخر عمر 
خویش نگاشته است ؛ چنین وانمود می کند که آنچه را 
از منطق و حکمت مشاء گفته است ؛ معلوماتی برای ((عامه)) 
بوده و گویا فلسفه مشایی او معلوماتی برای ((عوام )) 
است و دانشی که باید آن را مهم شمرد حکمتی است اشراقی 
و عرفانی که لایق (( خواص )) است ۰ از این گفتار شیخ 
به خوبی میلان شخصی و ثوقی درونی او به عرفان آشکاراست. 
بر علاوه متدرجات آثاری از شيخ که به عنوان آنار 
عرفانی - تصوفی او شناخته شده . بیانگر نوق و علاقه او 
په جاتب عرقان است ۰ 
اکنون درینجا که در مقدمه+ طرح آراء عرقانی شیخ قرار 
داریم » بايد به مطالبی تماس بگيريم که نه مايه های 
بنیادی تفکر عرقاتی شیخ است و آن نظریهٌُ معرفت او است. 
زیرا چنانکه میدانیم اندیشه های عرقانی و تصوقی بحیث 
یک مکتب فکری بر بنیاد شناخت از هستی استوار است و 
از جمله » نظریهء معرفت (( عرقانی - تصوقی )) یکی ازین 


اند يشه های مکتبی؛ در دستگاه نظریه های معرفت ات 


۱۳۶ 
که بر اساس آن همه‌ای ابماد و شاخ و برگ هم ارا: 
((عرفانیتصوفی )) ناشی از همین نظریهء معرفت است ۰ 

بنا بر آن » چون نظریه» معرفت اصولا بیانگر دید 
معرفتی و میتود آگاهی از هستی است » ازینرو در این فصل 
که به رویکرد عرقانی شيخ اختصاص دارد ء عمدتا به همین 
بحث می پردازیم تا ببینیم که آیا به طور کلی میشود برای 
شیخ دید عرفانی قایل شد یا چطور ؟ 


فشرده نظریه امََرَفَتَ اشن سينا : 


قبل از همه به ارتباط وجوه شباهت عرفان شيخ الرکیس 
با عرفان فارابی که ناشی از شاه آراء این دو اندیشمند 
در تظریه معرفت می باشد › تاءیید این گفتهء پرفیسور هانری 
کوربن .محقق برجسته بزرگ مماصر فرانسوی ضرور است که 
(( ۰۰۰ در حقیقت ابن سینا خلف روحانی و وافعی فارابی 
بود و او را معلم خود میدانست ۰۰۰ )) (۱) 


چنانکه در بحث منابع عرفان ابن سینا نیز یادآورخواهیم 


۱- هانری کوربن,تاريخ فلسفه اسلامیء ترجمه دکنراسدالله 


مبشری » ج اول ؛ تهران: انتشارات امیرگبیر ۱۲۵۸۰شص۲۲۴ 


۱۳۷ 

شد ء ابن سینا هم در فلسفه و هم در عرفان,دریسا مطالب 
مهم زیر تأثیر فارابی قرار دارد. ازینرو پیش از طرح فشرده 
نظریه معرفت عرفانتی ابن سینا » مناسب می دانیم به 
ملخصی از نظریهء معرفت فارابی که حاوی نظریه ممرقت 
((مرفایبی ,تصوفی )) او نیز می باشد توجه کنیم : 

ار نظر قارایی معرفت بشری بر سه نوع است » اول آن 
ممرفتی است که از طریق افزار حسی که محسوسات را در 
خود نقش و سپس عقل در آنها به تخزین» موازنه» توفیق و 
تجرید می پردازد » حاصل می گردد ۰ 
دوم معرفی است که از طریق انديشه خالضی که در آن حواس 
ادنی ترین مداخله ای ندارد» حاصل می شود. 

سوم ممرفتی است که برای انسان از طریق تنسک ( سیرو 
سلوک عرقانی - تصوفی ) که صاحب خود را از علایق حسی و 
آلودگی_های مادی بیرون آورد » حاصل میگردد ۰ (۱) 


1- دکتر محمد» غلا ب > المعرفة عند مقکری المسلمیین» 
قاهره: انتشارات دارالمصریه للتالیف و الترجمة, 
ص 4 ۲۳۲ 


۱۳۸ 

ملاحظه می نمایم که توع سوم معرفت از دیدگاه قارابی ؛ 
کاملا نظریهء معرفة" به معنای خاص‌عرفاتی آن است ؛ ولی 
تباید پنداشت که این گونه طرح در اندیشهء فارابی تازگی 
منحصر به فرد دارد » چون هرگاه پیشینه معرقت تنسکی را 
که فارابی از آن سخن می‌گوید, در تاریخ اندیشه های عرفانی - 
تصوقی سراغ نماییم . مشابه چنین طرحی را در کتاب مقدس 
مذهبی هندی به تام (( ویدا )) ملاحظه می کنیم و کذا در 
غرب » این نوع معرفت در قرن اول مسیحی در آثار دنیس 
اریوپاجی (( agit‏ Are0op,ا‏ وووع0)) به نامهای (( اسماء 
الهی )) و (( الوهیت تنسکی )) مى بایغ ۰ 

در این دو اثر » ممرفت تنسکی ؛ معرفتی وانمود شده 
که (( حصول آن نه از طریق تعقل منطقی و حجج قیاسی ؛ 
بلکه به طریق اتحاد آگنده از محبت با خدا میسر 
میگردد.))۰ این گونه معرفت زمانی میسر میگردد که » روح 
همه چیز را ترک کند و خود را فراموش نماید و به نور مجد 
الهی متحد گردد ۰ )) (۱) 


! - همانجا » ص ٩۱‏ 


۱۳۹ 

با آنکه در نستگاه تئوری های معرفت فارابی 
و این سینا چنین طرح افراطی که صلبدء این دو اندیشمندرا 
باطرح تلطیف شدهء عقلی- فلسفی, به طور کلی قطع نماید 
به ملاحظه نمی رسد و صرف وجوه شباهت در این نکته نهفنه 
است که در اینگونه طرح و کذا طرح فارابی و ابن سینا به 
زمینه. های فوق عقل که جنبه عرفانی در آن هویدا است 
ارزش معرفتی داده می شود. 

کنون » ببینیم نظریه* معرفت عرفانی شيخ الرئیس 
در دستگاه نظریه* معرفت او چه مقامی دارد. 
قبل‌از همه باید گفت که ابن‌سیتا قیلسوفی است که به عرفان‌ونظریه 
معرفت عرفاتی روی می آورد» نه صوفی بیخبر ویا احیانا 
بیسواد و نادان که از فرط حيرت یا بنا بر تقلید کور 
کورانه و بدون تحلیل علمی و فلسفی » دل به دریای عرفان و 
تصوف زده باشد » بلکه عرفان او . عرفانی است از موضع 
قکری یک فیلسوف »چتانکه همین انگیزه در نظریهء معرفت او 
دیده می‌شود, 


ابن سینا در تثوری معرفت خود ؛ مراتب معرفت رای ه 


:۱۳ 
اعتبار انواع وجود تنظیم کرده است ۰ از نظراو همان 
گونه که وجود به واجب و ممکن تقسیم میگردد, میتواند به 
مجرد از ماده و متصل به ماده نیز تقسیم شود مجرد از ماده 
به نام وجود بالقعل یا مجرد شناخته می‌شود و په جهان 
معقولات یامجردات تعلق دارد و آنچه متصل به ماده است 
موجودات مادی یا محسوس است که به جهان ماده و با عالم 

محسوس مربوط میگردد: 

بنا بر آن وسایل ائراک وجود نیز تابح تقسیم‌وجود بوده 
و همچنان متنوع است : 

پس انسان - در نظر ابن سیتا - به مثایه: مدرک وجود 
یا تلاش کننده در جهت ادراک وجود.به وسیله (( عقل )) به 
هدف معرفت جهان عقول یا مجردات و به وسیله ((حس) به 
منظور آگاهی برجهان ماده پا جهان محسوس می پردازد» زیرا 
با این طرح بین وسیله و هدف انسجامی‌به میان آمده می 
تواند» چون وسیلهء زمانی هدف را بر آورده می سازد که از 
جنس آن باشد و چون انسانی از جنس جهان عقول و حواس 


از جنس‌جهان ماده است ۰ ازینرو شتاخت جهان عقول باعقل 


۱۱ 
و شتاخت جهان محسوس با حس میسر است ۰ (۱) 

ابن سینا ماتند فارایی همه انواع وجود را در مرتبهء 
واحدی قرار نداده » بلکه اساس تنوع و تعند آن ها را در 
(( مرتبه )) و (( ارزش )) دانسته است ۰ از نظر شیح»عالم 
عقول برتر از عالم محسوس و بنا بر اين معرفت عقلی 
و افزار آن برتر از معرفت حسی و اسباب آن است ۰ همچنان 
شیخ الرئیس در هریکی از دو جهان عقول و ماده»به صورت 
صمودی و نزولی درجاتی را در نظر گرفته است»به طوری 
که در جهان عقول از اعلی به ادنی و در جهان محسوس و 
مادی از ادنی به اعلی» قوس های تزولی و صمودی را نشان 
داده ‏ (۲) و معرقت و مسیر آن را نیز تابع همین طرح 
گردانیده است . 

از نظر ابن سینا همان گونه که (( عقل فعال )) با 


توجه به استعداد مادی کاینات» بدانها صور و حدود 


١‏ - محمد البهى » الجاتب الالهی من التفکیرالاسلامی,ء 
الطبعة الخامسه » بیروت: انتشارات دارالفکر» ۱۹۷۲ ص ۴۰۰ 
۲ ا همانجا ٤‏ ص ۰1 


ifr 

می بخشد» خواستگاه معرفت انسانی نیز همان((فیض )) عقل 
فعال است ‏ او با توجه به این امرء معرفت راء سه گونه 
میداند: 

۱ - معرفت فطری : و آن عبارت از معرفت مبادی 
اولی است نظیر (( کل بزرگتر از جزء است)) »((یک»‌نیم دو 
است۰)) » (( هرگاه هریکی از دو کمیت, مساوی به کمیت 
ثالثی باشد» آن دو کمیت نیز بین خود مساوی اند.)) و ازین 
قبیل ۰ 

۲ - معرفت اکتسابی: .که عبارت از ادراک مجردات 
پیچیده و کلیات عامه است ۰ حصول این گونه معرفت ئسیت 
به معرفت فطری ‏ تلاش بیشتری میخواهد و بنا بر آن لازم 
است که پروسه تفکر با آگاهی موثق آغاز گرند تا ضور مجرده 
از جهان محسوسات به صورت کامل انتزاع گردد. این معرفت 
مقید به رابطهء زمان و مکان» شرط و کمیت نیست » بلکه 
عام و کلی می باشد» به این توضیح که شخص تصور نماید 
آنچه درعقل اوست»نه سنگ و حیوان»بلکه صورت هابی از آن 


دومی باشد که از هراعتبار مجرداند» پس از چنین نعقلي‌به 


۱۳ 
ربط دادن صور جزتی با یکدیگر حسب وجود صفات مشترکه* 
آنها می پردازد که نتیجهء آن تشکیل (( کلیسات )) 

است ۰ (۱) 

افزار معرفت نیز به اعتبار خصلت ممرفت بر دو قسم 
انح : 

الف - افزار معرفت فطری : افزار معرفت فطری 
مشتمل بر نیروی ویژه ای که مستمد درک مبادی اولی بدون 
آموزش و اکتساب است ۰ این نیرو به صورت عموم» نزد بنی 
نوع انسان وجود دارد و دارای دو مرتبه است : مرتبه اول 
(( عقل بالقوه )) و مرتبه دوم (( عقل بالففل )) است ۰ 

ب - افزار ممرفت اکتسابی: عبارت از توانایی حاصله 
از ممارست مقف انسانی است که قادر به درک (( کلیات 
عام )) است و تنها (( خواص )) به چنین نیروبی مجهز اند 
این نیرو (( عقل مستفاد )) نامیده می‌شود ۰ 

توضیح کیفیت حصول ممرفت در (( تفوس خواص )) 
اینکه : حواس » پس از برخورد با محسوسات صورآنها را 


| س محمد ؛ غلا ب ء المعرفة عند مفکری المستمیینءص۲ ۲۵ 


۱ 
انتراع می کند و یس از فراهم شدن این صور در (( حسس 
مشترک )) » تیروهای مختلفهء نفس»‌از قبیل (( مخیله))؛ 
(( واهمه )) و (( ناطقه ))»صور متذکره را یکی پس از دیگری 
تجرید می کند ۰ خصلت هریکی از نیروهای منکور شسبت 
به مابعد آن بالترتیب در مرتبهء نازلتری قرار دارد» په 
طوری که خصلت نیروی مخیله » صرف تجرید ضور از ماده است 
ته از روابط آن و نیروی (( واهمه)) شت به (( مخیله )) 
تجرید را فزون می کند ؛ اما نیروی (( ناطقه)) همه ای علایق 
مادی را به کلی محو نموده و صور را به مرتبه* تجرد خالصی 
در می آورد + که پس از آن ۰ این صور دیگر قابل انقسام 
حتی اعتباری و فرضی هم نیسنند ؛ زیرا درین مرحله . صور 
مجرده» به خود نیروی ناطقه که آنها را تجرید کرده است 
شباهت پیدا میکند, این تجرید به پیمانه ای عالی است که 

امکان نقوذ و حلول نیروی ناطقه در آن ممکن می گردد۱(۰) 


۲ - معرفت لد نی: على رغم آن که این سینا در 


a 


- ۰ ا a a.‏ 
بییسسر اراء تدویسی حول » زیر تاثیر ارسطو آاست »مشا هده 


۱ - همصانجا ؛ صصص ۲۵۲ - ۲۵۳ 


۱۳۵ 
می کنیم که بخشی از آراء او ء از جمله در دو بخش نظری 
و عملی معرفت تنسکی» خود زیر تأثیر افلاطون است؛ 
زمانی که یک پژوهشگر پاره ای از آثار او را ملاحظه نماید» 
ملتقت می شود که در آن ها پیرامون وحی » الهام و ریاضت 
سخن رفته و بانوجه به گفتار او که (( فضیلت می تواند 
برای نفس انرار هستی را کشف کند و الهامی که خدا 
بندگان بر گزیده اش را بدان اختصاص داده » یکی از وسایل 
معرفت بشری بوده و مقام نبوت فقط با مساعدت شروط 
آن فراهم می آید)» بین او و ارسطو فاصلهء وسیعی احساس 
می گردد و به ملاحظه می رسد که او یه افلاطون و فلوطین 
بسیار نزدیکی پیدا می کند . 
بر علاوه » موقف ابن سینا در ممرفت حاصله از ریاضت 
با آراء غزالی و همنظران او در زمینه » متفاوت است » 
زیرا از نظر ابن سینا تنها (( فضیلت )) تمی تواند ادراک 
مطلق را میسر سازد» بلکه شقافت علمی شرط اساسی است 
که باید مقام آن قبل از فضیلت در نظر گرفته شود» زیرا ۱ ز 


دیدگاه او (( سیرو سلوک )) همراه با جهالت؛کار را به جایی 


۱۶ 
نمیکشاند. » در حالیکه علم به تنهایی » نقس را آماده؛ 
اتطباع خالم عقلی در خود» می سازد. ولی متصوفان اخیر اذعان 
دارند که تنها ریاضت در کشف حقایق برای نفس کاقی است ۰ 
همان طور که پاره ای از آراء صوفیان متأّخر را در آراء 
افلاطون و فلوطین و اصحاب سیروسلوک عندی و مسیحی ملاحظه 
می تماییم . دیده میشود که در آراء معرفتی ابن سیتا ؛ 
ميلان يه سوی نو افلاطونیان و ریاضت افلاطون و سلوک فلوطین 
نیرز بد چشم میخورد ۲۳ 

ابن سینا در مذهب تصوفی خود بر آن است که راه 
تصوفی همان راهی است که رهروش را به معرفت بینظیر و 
عالی خدا منتهی مبسازد, این معرفت » مغرقت عقلی نیست 
که از طریق قیاسات متطقی حاصل شده باشد » بلکه اینگونه 
معرفت از طریق نوری فرا میرسد که در آغینهء تفس انعکاس 
می یاید. 

ولی نفس بشری از نظر او در همه حالات معرفت عادی 


عقلی جز با اتصال بر غقل قعال بوده نمی تواند» لیکن 


۲۶۲ همانجا , ص‎ - ١ 


۱۳۷ 
این اتصال همیشه ناقص است + زیرا نفس بشری به طور 
دایم با آلودگیهای مادی و حس توأم است و هرگاه از لوث 
این آلودگیها رها گردد ؛ اتصال کامل به عقل فعال به او 
میسر میگردد۱(۰) 
به نزد. ابن سینا؛ بين اساسات معرفت فلسفی و صعرفت 
تنسکی , تفاوتی وجود ندارد .به این توضیح که نفس در هر 
دو حالت مثقعل از توجه به انوار عالم عقلی است. تنها 
با این تفاوت که این توچه در حالت معرفت تنسکی قوی 
تر و کاملتر از حالت تأمل قلسفی است ۲(۰) 
ابن سینا در کتاب (( شقا )) در مقام بیان معرقت 
تنسکی- عرفانی و افاده نقش آن از واژهء (( حدس )) کار 
میگیرد که به ممنی عقل قدسی است ۰ او ممتقد است که 
حدس عبارت است از استعداد اتصال به عقل فعال در برخی از 
مردم » بدون نیاز به تعلم ( معرفت لدنی) » چنانکه گوبی 
این مردم ءخود» همه چیز را می داتند و این درجه از عقل 


را عقل قدسی میخوانند و آن از جنس عقل بالملکه است. 


| - همانجا ؛ ص ۲۶۲ ۲ - همانجاء ص ۲۶۴ 


۱۳۸ 
جز آنکه این مقامی‌ارجمند است که همهء مردم از آن بهره‌مند 
نیستندءبلکه (( چنان اتفاق می افتد که شخصی از میان مردم 
که نفس او به نهایت صافی گشنه و به مبادی عقلی رسیده 
می تواند از (( حدس )) یعنی از الهامات عقل فعال بر خوردار 
گردد, بدین طریق که صورتهای که در عقل فعال است؛در ذهن 
او مرتسم می گردد و این قسمی است از شبوت ؛ بلکه برترین 
اقسام آن است و بهتر است که این قوه را (( قوهء قدسی)) 

بنامیم که بر ترین قوای اتسانی است )(۱) 

با آنچه گفته آمدیم »اذعان کرده می توانیم که حتی 
در درون اندیشه ها ی فلسفی ابن‌سینانه‌تنها (( عرفتان و اهمیت 
نقش آن )) فراموش نشده است » بلکه بیان تأکید صورت 
گرفته EF‏ چنانکه اندیشه های فلسفی از صبغهء دینی 
نیز خالی نمی باشد , زیرا چنانکه می دانیم پس از انتقال 
حکمت مشاء در اسلام»به گونه های متنوع تلاشهای در جهت 


توفیق دین و فلسفه»به میان آمد و قبل از آن در ائدیشه ای 


۱ - حتاالفاخوری و خلیل الجر» تأریخ فلسقه در جهان 


اسلامی » ج دوم » ص ۴۹۱ 


۱۹ 

فرق اسلامی و ار جمله متکلمین و اشاعره که به هدف اثبات 
عقلی مدعیات دینی »نیز می کوشیدند» صبفهء فلسقی در 
افکار ایشان به نظر می خورد و از همینجا است که این- 
رشد » حکمایی از قبیل فارابی و شيخ الرئیس را 

بیشتر((متکلم)) میداند ۰ معلوصف در محتوا و روش فگری 
همین فیلسوقاتی که ابن رشد آنها را ((متکلم )) میخواند» 

اندیشه های عرفانی رسوخ دارد ۰ از همینا است که 

ابن سیشا بااستفاد از موضوع اتصال عقول و نفوس ذکیه به عقل 
فعال».موضوع کرامات مشایخ صوفیه را ممکن شمرده و تحقیق 
مدون و مرتب خود را در باره» صوفیه و مبانی اعتقادات شان 
در (( الاشارات و التنبیهات )) و نیز در بعضی از رسالات 
دیگر خویش,آورده است ۰ ۱ 

موضوع اتصال عقول و نفوس جزئیه به عقل فعال که 

از دست آویزهای حکمت مشاء برای اشبات نبوت و معجزات 
انبیاء و کرامات اولیاء است ۰ واقعا موضوع اتصال نقوس 
مهذبه را به عوالم ملکوت تسهیل میکند و به منزله ای 


گامی است از صلح جوبی و آشتی گری که فلسفه به جانسب 


۱۵۰ 
تصوف می نهد ۰ (۱) ازینرو نظر تحقیقی یکی از محققین 
برجسته معاصر که می‌گوید: (( در جهان اسلام عالی‌ترین صورت 
معرفت هرگز یک علم خالص نبوده که در سطح علم بشری باقی 
بماند » بلکه (( حکمت )) بوده است که در آخریین تحلیل 
به معنی (( عرفان )) است ))(۲)در همه موارد و از جمله در 

اندیشه های ابن سینا بجا می نماید. 

بر علاوه؛ در مورد گرایش های عرفانی شیخ الرئیس که 
ظهور و شهرت عوامشناسانه ندارد» آثاری ار شیخ بجا مانده 
که به هیچ وجه نمیتوان از ذوق و رویگرد عرفانی آنها انکار 
کرد ۰ از جمله قصیده‌ایاز شبخ و پا منسوپ به اویه نام 
(( قصیده» عینیه )) در دست است که در آن جریان هبوط نفس 
از عالم لاهوت به عالم ناسوت به ملاحظه میرسد » مطلبی 
که در عرفان افلاطون و نوافلاطوتی نیز وجود داشت. 

روح نظریهء عرقاتی ابن سینا پیراهمون نفس را با توجه 


به قصیده موصوف میتوان چنین تلخیص کرد که (( نفس )) 


۱٩ دکترذبیح الله » صفا »> مقنمه بی بر تصوف ءعص‎ - ١ 
دکتر سید حسین نصر . علم و تمدن در اسلام : ترجمه‎ - ۲ 
۲۶۸ احمد ارام » تهران: انتشارات اندیشه > ۱۳۵۰ش.صی‎ 


۱۵۱ 
جوهر شفافی است که از عالم ازلی به اجسام بشری هبوط 
کرده و حکم باری چنین بوده که تفس مدت محدودی را در 
جسد باقی بماند ۰ نفس در نخستین مرحلهء آگاهی از بریده 
شدن خود ار نقیرش , با تأسف » خویشتن را در تنگنای غربت 
درین دایره مادي ؛ فکر نموده » ولی چیزی نگذشت که به 
شادمانی بزرگی آگاهی حاصل کرد ۽ زیرا او حین اقامت در 
جسد چیزی را ملاحظه کرد که هرگاه همیشه در عالم علوی 
یسر می برد» بدان دست ثمی یافت.با آنهم در اختلاط با جسد 
به او زیانهای متوجه گردیده و بنا بران خود را نیازمند 
پاکی و تصفیه دانسته که این تصفیه اکنون بدون در نظرداشت 
تفس و جسد برای او میسر نیست ۰ تفس هرگز نمی تواند 
په مقام اولی خود که در عالم علوی داشته نایل آید؛مگرپس 
از فراهم شدن دو شرط زیر : اول اینکه پس از مشقف شدن» 
قضیلت را شمار خود قرار دهد تا بة آنچه مناسب شأن اوست 
آگاه گردد و این زمانی متحقق میشود که نفس بر دستگاه 
عقل و معارف ذهنی » علماً محیظ گردد ۰ دوم اینکه در 


اندرون خود همهء معقولات رقیعه را طوری تلقی کند که 


۱۵۲ 
نمونهء کوچکی از مبدع اول در آن نقش شود و قادر به خلق 
صور عقلی برای همه ای آنچه از حقایق حس در عالم هستی 

است؛ گرند۱(۰) 

تحلیل فلسفی - عرفاتی ابن سینا در بارهء نقس به 
وضوح حاکی از گرایش های ذوقی او به سوی عرفان است» ولی 
با این هم »پاره‌ای‌از محققین پیرامون نسبت خرفان و تصوف 
برای شیخ الرئیس ,توم با احتیاط و شک و تردید سخن 
میگویند. از جمله بدیع الزمان فروزانفر محقق برازنده* 
معاصردر مقاله‌ای که زیر عنوان (( ابوعلی سینا و تصوف )) در 
جشن هزاره» شيخ فراهم آورده بود؛نها* در حق او چنین ابراز 
نظر کرد: 

(( شيخ بزرگوار اصول متصوفه را تقریری تمام و در 
خور توجه نموده و به بیانی عالی و استدلانی خود وسایل 
رواج طریقت را فراهم فرموده 1 ولی او خود حکیم و اهل 


استدلال بوده است ئه مرد خلوت و انقطاع و با اين هم در حل 


۱ - دكتشر محمد » غلا ب > الصعرفة عتدمقك رى 
المسلمین ؛ صصص ۲۶۰ ۲۶١‏ 


۱۵۳ 
مشکلات سلوک و کشف اسرار طریقت»آنجا که در بحث آمده » 
مشریش عالی و سخن وی بسیار والا است )(۱) 
از سوی دیگر محققین دیگری را ملاحظه می کنیم که 
به خود اجازه میدهند ابن سینا راحتی به منابه» دارندگان 
مشخصات یک صوفی تحمل کنند , از جمله (( مونتگمری وات)) 
محقق انگلیسی در مقام توجیه انگیزه های گرایش شیخ 
الرئیس به عرفان و تصوف می‌نویسد: (( ۰.۰ ابن سينا در 
عبین حال متوجه بوده که اهسیت و شکوه با دوام » خیلی به 
تدرت در اثر اعمال سیاسی به دست می آید» بنا بر این در 
وضع موجود هیچگونه امیدواری برای انجام اصلاحاتی در 
مملکت به وسیله سیاستمداران و فلاسقه نداشته و ناچار 
توجه وی به پرورش زندگی باطتی و محنوی جلب می شود . 
روی این توجه ؛ ابن سینا در بعضی از آثار خود از سه نوع 
مردم صحبت میکند : زاهد, عابد و غارف ۰ او افکار و 


نظریات عرفاء را در کتاب (( الاشارات و التنبیهات )) 


۲ دکتر نبیح الله . صفاء, جشن نامه ابن سينا » جلد‎ - ١ 


ص ۱۹۵ 


۱۵۴ 
توضیح میدهد که میتوان گفت این توضیحات قسمت عمنه ای 
از تجربیات خود وی بوده است. ۰۰۰ )) () 
ولی نگارنده این سطور بر آن است که با توجه به 
تمریف نظری و سیرو سلوک عملی تصوف متمارف » نمی 
شود شیخ الرئیس را کسی معرفی کرد که احوال و مقامات 
توضیح شده در [( الاشارات و التنبیهات )) را خودش طی کرده 
باشد و در نتیجه؛آنچه را که در نمط شهم(مقامات‌المارفیسن) 
کتاب تامبرده گفته است, خود تجربه»شخصی داشته باشد ۰ به 
همه حال درین زمیته در بحث مربوط به مشخصات عرفان شیخ 
به گونه نسبتا تفصیلی سخن می‌گویم» مگر باز هم درینجا قابل 
تذکر میدانیم که شیخ از فراست بزرگ علمی به آن بیمانه 
پرمایه بوده که سوال منکرین معرفت عرفانی در حق خود راء 


به قوهء علم حل کرده است ۽ ااج ا یک هه 


9 موتتگمری وات ؛ امام محمدغزالی متقکر بزرگ مسلمان» 
ترحصسهء محمود اصفهانسی زاده : تبریز : انتشارا ت 


کتابقروشی مهمر؛ ۱۳۴۷ ش عرص ۷۴ - ۷۵ 


۱۵۵ 
شیخ ابوسعید ابوالخیر در حق او گفت : (( آنچه ما می 
بینیم » او میداند.)) (۱) 

معنی سخن صوفی مشهورنامبرده این است که مقام 
علمی شیخ الرکیس ,آن قدر بالا و عظیم است که می تواند 
به واسطهء همان علمش ء آنچه را که صوفیان و عرفا مسلم 
و تشبیت شنه از مقامات و اخوال»بدان دست یافته اند. 
ترینافت کن 

و با توجه به مندرچات دیگر آثار شیخ از قبیل رسالة 
(ر حى بن یقظان )) ۰ (( رسالة الطیر )) (( سلامان و 
ابسال))» (( رساله عهد ))۰ (("رساله کیفیت استجابت دعا))» 
((رسالهٌ ترغیب بردعا))۰ (( رسالهٌ اسرار الصلوة )) وغیره که 
از محتوای تفصیلی آنها در جای مناسبشی سخن خواهیم گفت 
از گرایش صریح شيخ به عرفان و میلان او به لوق باطنی 
عرفانی» نمیتوان انکار کرد. ولی با این هم؛عرفان او مشخصات 


ویژه دارد که مطابق سنت تصوفی متعارف نیست و چون این 


۱ - محمد بن منور » اسرارالتوحید فى مقامات الشسیخ 
ایی سعید» به اهتمام دکترذبیح الله صفاء نهران: انتشارات 
امیرکبیر» چاپ سوم » ۱۴۵۴ ش:ص ۲۱۰ 


1۵۶ 
رویکرد شیخ به عرفانءدر بسا موارد توأّم با استدلال و تعقل 
است» ارینرو تام شیخ الرئیس را در تذکره های صوفیانه 
ملاحظه نمی کنم و همین انگیزه یکی از انگیزه هابی بوده که 
نگارنده را به انتخاب (( عرقان ابن سینا )) بحیث مساله مورد 


پژوهش» وادار کرده است ۰ 


رانک 


۳2 
دچ 


2 وت ۱۳۷۲ 


ریت ۱۳۷/۲ 


عرفان ابن سینا / مجلد دوم 

پوهندوی سید نورالحق کاوش 

کانون فرهنگی حکیم ناصر خسرو بلخی 

حوت ۱۳۷۲ خورشیدی 

۰ نسخه 

چاپخانه کانون قرهنگی حکیم ناصر خسرو بلخی 
حق چاپ محفوظ است. 


عنوان 

سخن ناشر 

تقریظ 

به منزلهء پیشگفتار 
مقدمه 


فهرست مطالب 


مجلد اول 


( الف ) 


عتوان 
قصل اول 
فشردهء عرفان وتصوف پیش از اسلام 
پیدایش ریشه های اولیه عرفان وتصوف 
ریشه های تصوق در اندیشه ها وعقاید هندی 
اندیشه های تصوفی در چین باستان 
عرفان و تصوف در یونان باستان 
ریشه های تصوف در ایران باستان 
عرفان وتصوف نو افلاطونیان 
رهبانیت و تصوف در آیین مسیحیت 
قصل دوم 
فشرده ای ازتاریخ عرفان وتصوف دراسلام تاابن سینا 
درآمدی به موضوع 
عوامل داخلی پیدایش عرفان و تصوف در اسلام 
مرحلهءاول - طلایه های تصوف ( زهد ) 
تصوف در قرن دوم هجری 
تصوف در قرن سوم هجری 
عرفان وتصوف قرن چهارم ( عهد ابن سينا ) 
زمینه‌ها وعوامل خارجی‌پیدا یش عرفان وتصوف دراسلام 


( ب ) 


فشرده افکار فلسقی این سينا 
فصل چهارم 
رویکرد عرقانی ابن سیتا 

فنشردهء نظریه معرفت ابن سبنا 


١‏ - ممرفت قطری 


۲ - معرفت اکتسابی 
۲ - معرقت لدنی 
مجلد دوم 
قصل پنجم 
منابع عرفان این سينا 
نقش فارابی در عرفان ابن سینا 
(E)‏ 


۱ 


۱۳ 


۱۸ ۵-۷ 


۱۷۸ - 


عنوان 
متابع دیگر عرقان ابن سینا 
فصل مّم 
مشخصات عرفان ابن سینا 
رویکرد تصوف عقلی و خصلتهای آن 
الف - خصلت وحدت 
ب - خصلت استدلال 
مشخصات عرفان ابن سیثا 
قصل هفتم 
عرفان فلسفی ابن سينا 
١‏ - نظریهء فيض 
۲ - نظریهء عشق 
۴۳ - تظریهء‌سعادت 
درجات سلوک عرفانی از دیدگاه ابن سینا 
تمریف » مشخصات, مقامات و احوال عرفا 
ازنظر ابن سينا 
تماریف ومشخصات زاهد» عابد و غارف 
مراحل سیر و سلوک ( مقامات واحوال عرفا) 


(د) 


صفخه 


۱۸۵-۷۹ 


۲۱۵-۶ 


۱۸۸ 


۱۹ 


۲۵۶-۶ 


۲۲۸-۲۹ 


۲۴۱-۹ 


۲۵۶-۷۱ 


۲۹۸-۷ 


۲۶۶-۶۴ 


۲۷۷-۶۶ 


۲۹۳-۷۴۲ 


عنوان 
نموداری ازپاره»اوصاف اخلاقی‌عرفابه‌نزددیگران 
فصل نهم 


عرقان رمزی - تمث ابن سينا 


سالک را به ادامه» سفر ) 
۲- ادامهء‌سفرسالک (عروج به مقاماتی‌بالاترا 


۴- پاپان سفرسالک ( وصال‌و عدم بازگشت ) 


تاءویل عرفاتی - رمزی داستان سلامان وابسال 


بیان رمزی شیخ الرئیس ارحرکت روح درقوس 


نزول وصمود عرفانی 
ترجمهء متن قصیده* عینیه 


نتب‌حه 


فهرست ماخذ و مراجع 


صفحه 


۲۹۷ 2-۴ 


۲۴۳-۹ 


۳۱۵-۷ 
۳۲۲۱-۳۵ 
۱۳۲۸۱ 


۳۸ 


Tf 
۳۷۲ 
۲۵ ٩۹-۵ 


۲۷۳-۲۱ 


می‌دانیم که ابن سینا از جملهٌ بزکترین فلاسقه جامع 
الاطراف و محیط به علوم و معارف اسلامی وغیر اسلامی 
زمان خود بود. او همه انديشه های منطقی » علمی › فلسفی 
و عرفاتی گذشته و روز گار خود را مطالعه .بررسی» تحقیق 


و تقد کرد و همان گونه که درابعاد مختلف منطق » علوم و 


1۵۸4 
فلسفه؛با ذوق و میتود ویژهء خودش دست به کار آفرینش آثار 
گرانبها شد, می بایست در برابر عرفان و تصوف که ريشه 
های کهن تأریخی داشت بی علاقه نمانده و به تحوی ابراز 
نظر کند ۽ شيخ الرئیس نه تنها از ابراز نظر پیرامون عرفان 
و تصوف دریع نکرد ؛ بلکه در بخش پایانتی عمر خود به 
صر احت گرایش خود را به فلسفهء اشراق اعلام و نهاء در 
گنجینهء آثار خود . تالیفاتی نیز در باره» عرفان و تصوف به 

ارت گذاشته که در نوع خود کم نظیر است + 

طبیمی است که هر فیلسوف » عالم » منطقی و عارف 
در جامعهء بشری زیست می کند و پنا بر این ناگزیر ؛ معارف 
روزگار خود و گذشته اش تا جای که ممکن است به دسترس 
او قرار میگیرد و خواهی نخواهی در انديشه های او به گونه 
ها و میزانهای متفاوت گاه مواقق و گاه مخالف اثرانتی بر 
جای میگذارد و گاهی هم اندیشه های اینکاری از خود طرح 
میکند که این اندیشه ها به نوبهء خود همان گونه که اندیشه 
های پذیرفتنی برای خودش می باشده‌بر اخلافش نیز تأثیرات 


موافق و یا مخالف بر جامی گذارد. از همینحاست که محققین 


۱۵۹ 
تأريخ اندیشه های بشری می‌گویند که : (( اتدیشمندان مترجم 
وممثل جریانات علمی » دینی » اقتصادی و سیاسی عصر 
و محیطی اند که در آن زندگی ء رشد و تکامل 
مينماين د ۰ (۱) 
بنا بر آن طبیعی است که ابن سینای ما با همه: 
عبقریت و نبوغ آن ازیین قاعده مستثتی نمیباشد, ازینرو با 
توجه به آثار بازمانده از او پیرامون عرقان » ملاحظه می 
کنیم که اندیشه های مندرج در آنها به درجات و گونه های 
متفاوت از زیر تأثیر آراء و انديشه های قلسفی و عرفانی 
اسلاف خود بر کنار نمی باشد» فر چند. دز پهلوی این امر؛ 
ویژگی های مخصوص به خود شیخ الرکیس جای خود را دارد 
که مادر بحث مشخصات کلی عرفان او ء از آن یاد می کنیم. 
ولی ما که خود را ملزم به تحلیل آثار » پژوهش و 
تبیین اندیشه های عرفانی شيخ نموده ایم » نمی شود به 


-١‏ محمد على »> ابوریان ء الفلسفة الحنیثه ء انتشارات 
دارالکتب الجاممیه » اسکنسدریه» 1۹۶۹ ص ۱۴ 


۱۶۰ 
اسلاف است,بلکه باید این‌تاثیررابه گونه»مستتد برهاتی نماییم . 

پنا برآن قبل از همه یاید تذکر دهیم که ابن سینا از 
آن دسته اندیشمندانی است که برخلاف عرفا و صوفیهء 
مق زف سهان کیگزان :را درا ینت" فیلیرفت 
بلکه آنچه را که در قالب سیستم فکری او جای مناسب و 
ملایمی داشته پذیراشده و آن رابه گونه» باز گفته. که در 
پاره» موارد با مراجم اصلی آن مشابهت کامل ندارد» به این 
توضیح که از خود نیز سلیقه ویزه‌ای را به کاربرده است و 
مزید بر آن دیدگاه های اختصاصی خود او , مطلب دیگری است 
که کارنامهء عرفانی او را پربار تر گرنانیده است و این همه 
باروش خود او در همه آثار او اعم از قلسفی و عرفانی به 
ملاحظه میرسد» 

شیخ الرئیس زمانی به عرفان روی می آورد که کوره 
راههای سفر در قلل پرپیچ وخم فلسفه را از بام تا شام آن 
به کمال موفقیت پیموده وبا داشتن اندیشه های فلسفی»صاحب 
مکتب فکری و در یک کلمه فیلسوف شنه بود. بنا برآن برای 


یک فیلسوف که از کورهء تحيسرات و تحلیلات فلسفی بدون 


۱۶۱ 

سر خوردگی بدر آید, ناگزیر به اسرار هستی به گونه علمی 
آن دست کم چیزی با خود دارد و آن چیز شمرهء مجموعهء 
ممامله عمری او در برابر هستی و اسرار آن است که آن 
را به رایکان از دست نمی‌دهد. این مشخصه در شيخ الرئیس 
به ملاحظه میرسد » او قبل از آن که رسما اعلان کرایش 
به عرفان و تصوف و اقدام به نگارش آثاری در زمینه بنماید؛ 
در همان معرکه قلسقهء خود. جای عرفان را خالی کرده 
بود. قلسفه‌ای که زیر تأثیر اسلاف نزدیک او و از جمله 
غارابی بود ءعرقانی که در همین فلسفه » جابی برای خود باز 
یافته بود ۰ حال یبینیم قز دستگاه فکری او چه مطالب 


عرفانی به فارابی باز میگردد. 


۱ 


تقش قارابی در عرفان ابن سينا : 


همان گونه که ستگاه فلسفی این سیتا در ارتباط به 
مساله جهانشناسی و نظریهء عقول از فلسفه فارابی متاء‌ثر 
است ۰ عرفان او هم به ارتباط همین مساله زیر تاء یر 
((تظرییهء فیض ))فارابی است که منشاً نو افلاطونی دارد۱(۰) 

نظریه عرقاتی فارابی با علم النفس و نظریهء معرفت 
وبا مبادی جهانشناسی متافزیکی آمیخته و در پیوند است؛ 
فارابی پیرامون نظام قلکی چنین می اندیشید که در هر فلکی 
۳ 2 0 ۳۹ ۰ 4 
قوهء روحانی مفارقی وجود دارد که برحرکات و شکون مختلفه 
آن حکمروابی میکند ۰ در مرتبهء آخرین آنهاعقل فمال و يا 
۱ - هرچند اصل نظریه فیض و عقول منشاء افلاطونتی و به 
ویژه نو افلاطونی دارد و علی القاعده می بایست تأئیر 
اين نظریه رابرفلسفه و عرفان این سیتایه مرجم نو 
انلاطونی آن باز گردانید» ولی از آنجا که ابن سینا 
این نظریه را از آئار فارابی و به گونه تحلیل وسلیقه 
فارابی بیان می‌کند »به صراحت دیده می شود که منیم او 
فارابی بوده است . ازینرو ما درینجا منبع نظریه قيض 
ابن‌سینا را به فارابی نزدیک تردانستیم ۰ 


رول 
به تعبیر فارابی (( روح القدس )) فرار گرفته که متصدی 
امور فلک ادنی و عالم روی زمین است و آن را واسطه فیض 
بين واجب الوجود در کاینات و بین عقول و عالم ماده میداند 
که توسط آن عالم بالا به عالم پا بین مربوط میگردد ؛ عقل 
فمال,یعنی عقلي که در سلسلهٌ مراثب موجودات, نزدیکترین 
موجود. روحانی به مبداء اولی است که فوق انسان و 
فوق جهان انسان قرار دارد و نفوس بشری از آن فیض 
میگیرند و اثر اشاق آوبث که انديشه ها یا صور علمی را 
براندیشه ها و صورعلمی نفوس می تا باند و افکار و 
صورعلمی را بر نفوس منمکس میسازد که قابلیت آن را کسب 
کرده اند؛تا به سوی عقل دهم توجه کتند و به هر پیمانه 
ای که ساحهء دید و مملومات انسانی فراختر گرند به همان 
پیمانه ؛ فاصلهء او با عالم بالا کمتر گردیده و به سوی عقول 
مفارق تقرب می جوید و زمانیکه به مرتبه (( عقل مستفاد )) 
ارتقاء نماید»استمداد و اهلیت تحمل تجلیات اتوار الهی در 


و پدینار میگردد و یا کیفیت ات پال ہاعقل 


۱۶۴ 
دهم متجلی می شود ۰ (۱) 

اتصال با عقل فمال را قارابی پایان و نهایت همه بی 
آمال عملی و نظری افراد بشر و عالی ترین مایه و سمادتی 
میداند که در منتهای سفر عرفانی و پروازهای قلسفی و اعمال 
اخلاقی فرار دارد و آن رامرزی وانمود میکند که در آن مرز؛ 
انسان بار قیود و آلودگی های مادی را : کنار گذاشته 
و از زنجیر خطاها و کمراهی ها آزاد می شود و به اثر انگیزه 
و نیروی فیض و برکات آن په دگر گونی روحانی مواجه و 
جمع تعینات و قوای خود را در اشعهء آن مفمحسل 
می سارد ۰ (۲) 

مختصر اينکه هرگاه به سابقهء نظریه (( فيض )) که 


جنیهء جهانشناسی در فلسفه و جنبه عرفاتی در عرفان 


۱ - یوهنوال عبدالمتان » مددی »> فارابی و تصسوفاه 
مندرج در مجلهء آریانا . شماره ۲ کابل:۱۳۵۴.ص ۵۶ 

۲ - همانجا » ص ۵۷ و تيز مراجعه شود به 
حناالفاخوری و خلیل الجر» تأریخ فلسفه در جهان اسلامیء 
ترجھ هه عبدالمحمد: آینتی » ج ۲»صیصی ۳۱۴ - ۴۳۱۶ 


۱۶۵ 
فارایی و این سینا دارد؛مراجمه بداریم»اصل این عقیده به 
افلاطون بر می گردد (۱)»که در دوران تجدید نظریات افلاطون 
به دست نوافلاطونیان »در چوکات نظريهٌ (( الواحد لا يصدر 
عنه الا الواحد )) و نظریه خلق و ایجاد عالم از صادر اول 
بتئوری عفول عشره فلوطین در آمده و همزمان با ترجمه و 
نقل علوم یونانی و اسکندرانی به عالم اسلام» رفته رفته 
شامل ممارف. قلسفی اندیشمندان اسلامی و ار جمله فارابی 
و ابن سینا گردیده است۰ 

ابن سینا ازین نظریه »هم در جهان شناسی . هم در تئوری 
شناخت و هم در تأسیس عرفان نظری خوت استفاده می برد 
و ما در بحث قلسفةٌ ابن سینا نیز چگونگی پیدایش جهان 
و نقش عقول و به ویژه عقل فعال را؛ در زمینهء تأثیرات 
آن بر نقوس انساتی مختصر سخنانی داشتیم ۰ 


و اما در خصوص جنبهء عرفانی نظریه فیضء ابن سينا 


۱- جمیل صلییا ». من افلاطون الى ابن سیناء بیسسروت: 


انتشارات دارالانشنس ۰ ۸۱۹۶۶ ص ۸۴ 


FF 
درپارهء از آثار خود به ویژه به جنبهء عرفانی موضوع پرداخته‎ 
است و حتی زیر عنوان (( فیض الّهی )) رساله» جداگانه دارد؛‎ 
که در آن از فعل و انفعالات موجودات در یکدیگرو اثرات‎ 

آن سخن می گوید. 

در مقدمهء این رساله می خوانیم که : (( بدان که کلیه؛ 
فعل و انفعال و تأثیر و تأثری که در عالم وجود به ظهور 
می‌رسد » بر حسب اموز عقلیه نفساتی , متفاوت و متباین می 
باشند » به واسطه آنکه"هز مقدار موجود فاعل با انوت تر 
و در فاعلیت کاملتر باشد» تأثیر فعل او در غير بیشتر و 
آثارش زیاد تر است و هر مقدار (( موجود قابل)) در استعداد 
قبول اتم و اکمل باشد»تأثیر فعل غير دز او ظاهر و واضح 
تر است ۰۰۰ )) (۱) 

سپس شیخ» این فمل و انفعال موجودات در یکدیگر را 
به چهار کته گوری تقسیم می کند: 


(( اول آنست که فاعل و منفعل هردو نقسانی باشند)) 


۱- ابن سیناء فيض الهی » ترجمه ضیاء الدین دری ۰ تهران: 
انتشارات کتابخانه مرکزی » چاپ دوم ۱۲۶۰ش» ص ۱ 


۱۶۷ 

(( دوم آنست که هر دو جسمانی باشند )) 

(( سوم آنست که فاعلنفسانی و منفعل جسمانی باشد)) 

(( چهارم بر عکس سوم ))۰ (۱) 

و در ارتباط مساله مورد بحت ما در اینجا, که به 
تأثیر نفسانی بر نفسانی مربوط می‌شود »شیخ»وحی و کرامات 
را داخل میسازد . به همین ترتیب آیات و معجزات‌راعمدتا 
شامل تأثیر نفساتی بر نفسانی نموده و از جمله (( علم)) 
را فیضی معرفی "می کند که از جانب خداوند بر تفوس 
مستمده افاضه مى شود ۰ (۲) 

فارابی بر این نظریه بوؤد که هرگاه ,برای انسان اتصال 
به عقل فعال میسر گردید » برایش اطلاع از هر دانشی 
(به‌طریقه فی )) از انوار هی مهیا می گرند. 

از نظر فارابی اتصال به عقل فعال و بتا بر این 
استفاضه ازانوار الهی برای فیلسوف»از طریق (( بحث نظری)) 
حاصل ميشود, در حالیکه برای نبی و ولی از طریسسسق 
۱ - همانجا ء همان صفحه . 


۲ هماتجا ‏ ص ۲ - ۴ 


1۶۸ 
(( بحث نظری )) حاصل می شود» در حالیکه برای نبی و ولی 
از طریق (( قوء»مخیله)) ای که می‌تواند الهامات را در رویاهای 
صائقه و در بیداری به صورت وحی پذیرا گردد» فراهم می 
آید. بر پایه؛ همین نظریه است که فارابی بین قلسفه و 
شریمت موافقت ایجاد می کند ۰ زیرا حقایق دینی و حقایق 
فلسفی عردو ثمره* قیض اللّهی است , چه ازطریسق ((مخیله)) 

حاصل گردد و یا از طریق نظر و تأمل حاصل شود (۱) 

در عرفان ابن سیتا" هم ملاحظه می کنیم که از نظر 
او تقویهء ذهن و اشراق عقل و تزکیه تفس به منظور آماده 
شدن برای پذیرش قيض (( عقل فعال )) است ۰ 

ابن سینا می‌گوید که نقوس به اساس موضوع معرفت 
و نیز بر پایه مقدار آنچه از معرفت حاصل داشته است متمایز 
نمی شود» بلکه تمایز آن بر پایهء استعداد آن برای اتصال 
به ((عقل فعال )) است. عقلی که از آن معرفت تراوش می 
کند و افاضه می شود» این استعداد در برخی از مردم آنچنان 


۱- الدکتور فواد» الاهوانی , المدارس الفلسفية , قاهره : 
انتشارات دارالمصریه للتألیف والترجمه » ۱۹۶۵+ ص ۱۴۰ 


۱۶۹ 
قوت دارد که در اتصال به عقل فعال نیاری به مشقات بزرگ 
و تملیم ندارد» بلکه وضع در آنها چنان است که گوبی همه 
چیر را از خود میدانند ۰ بنا بر اين ممکن است چنین 
شخصی که نفس وی مود به شدت صفا و اتصال به میادی 
عقلی است » آنچنان مشتمل به ((حدس)) باشد که آمادگی 
قبول الهام عقل فعال را در معرفت هر چیزی دارا گرند۱(۰) 
این سینا پیرامون (( سمادت )) که بر علاوه» جنبهء 

اخلاقی آنءداعی" عرفان و تصوف نیز می باشد؛ بر این نظر 
است که سعادت حقیقی نه در استمتاع ار لذات کامل جسمی 
است» بلکه همانطور که فاراین برآن بوده :در کسب خیرات 
روحی و نزدیکی انسان به خدا است ۰ ولی چنین فضیلتی 
برای انسان از نظر ابن سینا از طریق کسب محض حاصل 
نمی شود» بلکه حصول آن نیازمند جوهر مناسب فطری انسانی 


برای پذیرش فیض الهی است. (۲) 


٩‏ م2 الدکتور عثمان امین ء شخصیات و مذاهب فلسفهء 
قاهره : انتشارات داراحیاء الکتب العربیه » ۵ + ص ۷۱ 
۲ - همانجا » ص ۷ 


۱۷۰ 

کذا ابن سینا در یکی از مکاتیب خود که مندرج است 
در مقدمه» محمود شهابی بر اثرنفیس شيخ به نام (قصول) 
(رساله" در روانشناسی) نیز از (( اقاضه )نام برده است که 
از نگاه پژوهش منبع » به اندیشهء فارایی در همین زمیته 
باز می گردد ۰ چنانکه می‌گوید: (( بایستی خدایتمالی »آغاز 
فکراو ( یعنی شخض سالک الى الله ۰ نگارنده ) و انجام آن 
باشد و تگاه به حق را سرمه* دیده قرار دهد و عقل وی 
همواره به دریارگاه کبریایی به پای ایستاده و ملکوت اعلی و 
آیات کبرای الهی را در آنجا ببیندو هرگاه از آن مقام پاکء 
پائین آید و به آثار توجه کند» خدای را در آنجا متجلی داند 
و چون این حال دروی رسوخ باید و ملکهء او شودء نقش ملکوت 
در وی انطباع یابد و قدس لاهوت برای او متجلی شود پس 
عالم بالا ماءتوس‌او گردد و بالاترین‌لذت را در یابد و سکونت 
و طمانیه بر او (( افاضه )) گردد. (۱) 
۱ س ابن سينا » فصول, با تصحیح و تحشیه و مقدمه» 


محمود شهابی ٤‏ ته ران: انتشسارات 
کتابخاتهء خیام » ۱۳۱۵ش » مقدمه» ص ۴۵ 


همچنان شیخ »در خود رسالهء فصول می نگارد: ((۰۰. 
نفس ائسانی مستمد است از جواهر عقلی و از نفوس سماوی 
قبول غلم کند و درین میان از آن جانب هیچ حجاب نیست,لکن 
حجاب از جهت ( قابل )) است و هرگاه از جهت قابل 
( یمنی خود شخص سالک > نگارنده ) حجاب بر خیزد ء 
از آنجا فیض علم باو می پیوندد ۰ (۱) 

همچنین این سینا در رسالهٌُ عرفانی دیگر خود»به نام 
(( رسالهء تحفه )) ثربیان استمداد از (( فیض آلّهی )) می 
نویسد : (( ۰.۰ ممانی کلیه وصور متعلقه که در تفس 
انسان‌بدید می آید» از دو قسم خارج نیست؛یا به واسطه 
استقراء در جزکیات و تفحص کردن از محسوسات است و یا به 
واسطهء اتصال به عوالم کلیه عقول مجرد؛ که اکتساب آنها 
به طرق الهام می باشد)) (۲) ((۰۰۰ این معانی به واسطهء 
اتصال به عالم غیبی و انوار آلهی و فیوضات نامتناهی علوی 
در تفوس بشری پدید می آید ۰۰۰ آن نور مجرد عقلی و یا آن 
۱ - همانجا » ص ۲۷ 


انتشارات کتاب‌خانه مرکزی ص ۲۰ 


۱۷۱ 


۱۷۲ 
فیض الهی ءهرگاه متصل شود به نفوس بشری ۰۰۰ تابش میکند 
ار ذات مجرد عقلی در نفس انسان.)) (۱) 
شيخ الرئیس درین رساله » پس از توضیح اینکه اجرام 
علوی صاحب نفس ناطقه اندءبه ارتباط وضم اجسام تحت 
القمر می گوید: (( اما اجسام واقع در تحت فلک قمر › 
چون دارای لطافت و صفای ذاتی نیستند, مستمد و مهیا برای 
اکتساب فیوضات ربانق نمییاشند» لکن از اظلال و ترشحات 
فیض حقیقی هم خالی نمی باشند و پس از اینکه به سرحد 
اعتدال رسیدند » در آن وقت سزاوار ند برای كسب فيض الهی » 
مسلم است که هر مقدار بر اغتدال آنها افزونه شود برای 
فیض الهی مهیا و مستمد تر می شوت ۰)() 

با آنچه پیرامون (( نظریه فیض )) از دیدگاه های‌فارابی 
و ابن سینا گفته آمدیم (۲)»به وضاحت به ملاحظه می رسد 


۱ - همانجا ؛ ص ۲۱ 

۲ - همانجا ؛ ص۲۶ 

۴ - غرض مزید معلومات در همین زمینه مراجعه شود به : 
جمیل صلیبا , منافلاطون الی ابن سینا صص ۸۴ ۱۰۱ 


۱۳ 
اکنون مطلب دیگری از مطالب عرفانی را به اختصار 
مطرح می کنیم که در آن باز هم ابن سینا را زیر تأثیر 
فارابی می یابیم ۰ این مطلب همان مساألةٌ (( قرب )) است که 
در تاریخ عرفان و تصوف» پیشینهء بسیار سابقه دارد و در 
اندبیشه های عرفانی و تصوقی هندی»صورت انکشاف یافته آن 
به نام حلول و فنا و وحدت‌الوجودی یاد میشد و در تأریخ 
عرفان و تصوف اسلامی نیز در همین رساله یه نموته های آن 
در وجود انديشه های منصور حلاج وبایزید بسطا می ؛تماس 
گرفتیم. حالا بدون اینگه به تکرار این سابقه تاریخی پرداخته 
باشیم» تنها مختصر آراء فارابی را در زميتة مطالعه می‌کنیم 
و آنگاه فشرده سخنانی از ابن سینا در همین زمینه می آوریم 
که بیانگر متأثر بودن عرفان شیخ الرئیس از فارابی در همین 
خصوص است ۰ 
چنانکه میدانیم مسأله (( قرب )) در قاموس صوقیه؛یکی 
ار مسایل مهم تصوف است ۰ صوفیه درن‌خصوص گاهی سخن 
را تا سرحد (( حلول )) لاهوت در ناسوت و به تمبیر قلسفی 


آن (( اتحاد عاقل و معقول) ‏ کشانیده اند» ولی فارابی درین 


۱۷۴ 
مساله هم ار همان شیوه» عرفان تأملی و فلسفی خودخارج نمی 
شود چنانکه در کتاب بسیار مهم و مشهور خود به نام 
(( فصوص الحکم )) ضمن فص شصتم می نویسد : ((قرب یامگانی 
است یا معنوی, قرب ممنوی یابه حسب ماهیت است یا به 
حسب وجود .از آنجا که (( حق )) را مکانی نیست ؛ بنا بر 
این»با موجودات ابنا قرب مکانی ندارد و چون او را ماهیتی 
نیست » ازینرو قرب و سناسبت ماهیتی هم با چیزی ندارد؛ 
پس قرب او تنها (( قرب وجودی )) است ؛ به این توضیح 
که قرب وجودی حق همان موجود کردن ممکنات است به تجلی 
فعلی و اشراقی خود که به منابهء ((سعیت)) و حضوردرتجلی 
است در آفاق و انفی » ولی باید دانست که ((حق)) از قرب 
به معنی مخالطت به موضوع ( یا به تعبیر فلسفی آن اتحاد 

عافل و معقول »نگارندم منزه است ۰ )) (۱) 
ابن سينا زير تأثیر قاعده (الواحد لا یصدر عنه الا 


الواحد )) که فارابی قبلا آن را پذیرفته بود و اصل آن پسه 


۱ - ابوتصرالقارابی › قصوص الحکم » باشرح مهدی الهی » 
تهران : انتشارات موسسه مطیوعاتی اسلامی ۱۳۴۵۰ش»ص۱۸۷ 


۱۷۵ 
نو افلاطوتیان بر میگردد » مانند فارابی به قرب و اتصال 
به معنای حلولی و وحدت الوجودی آن مخالف است » تنها 
چیزی را که با توجه به تناقض ظاهری این قاعده با کثرت 
در جهان شناسی» پذیرا میشود همان مطلبی است که در 
نظریه: فیض بدان قایل است ؛ در ارتباط به مساله انحاد 
عاقل و معقول که بسا از صوفیه و حدت الوجودی بدان نظر 
موافق دارند» شیخ الرئیس نظر مخالف دارد و مانتد فارابی 
قرب و اتصال به هعتای وحدت عاقل و ممقول را شدیداء 
مورد تردید قرار میدهد + این نظریه شیخ در آثار او ,از 
جمله ((شفا)) و ((اشارات)) قاتبل ملاحظه است. 
فرفوریون, صوری. قایل, به اتحاد ا :+ عملم .و معلوم 
و در نتیجه قایل به اتحاد عاقل و معقول است ۰ از نظر 
این حکیم نواقلاطونی » نفس ناطقه مانند صفحهء بدون تقش 
تة پللکته مساده* تون تورت انیت که فستجتور 


علسمی بد یهی و نظری تسدریجادر لوح‌آن منتقش 


Ais ۰ ۳ ۳۹‏ “ فعليت 
میشود وصورت و قعلیت تفس رانشکیل میدهد. .صوزعتسی عین‌نقس و 


۷۶ 
نفس ؛ عین علوم و هوش و دانش است ۰ (۱) 

اما ابن سینا مانند فارابی ؛ نظریه (( اتحاد عاقل و 
معقول)) فرقوریوس را نیذیرفته و ((درشفا واشارات)) به آن 
اشکال وارد نموده وبا انکار شدید و اقامهء برهان به بطلان 
این نظریه پرداخته و قایل آن را به شناعت و نادانی نسبت 
داده استء چنانکه در شفاء می کوید: (( آنچه گفته شده که 
ذات نفس ممقول میگردد به نزد من از جملهء مستحیلات 
است ))(۲) و در (( اشارات )) قایل نظریهء((اتحاد عاقل و 
معقول)) را»فرفوریوس صوری معرقی کرده و حکیم نامبرده را 
به سخافت نظر و نادانی نسبت دائه است ۰ (f)‏ 
إا محی الدیپنء؛ مهدی الهى قمشه‌آی » حکمت الهى »ج ۱ 
تهران : انتشارات دانشگاه » ۱۳۲۳۲۰ ش › ص ۱۲۲ 
۲- این سیناء شفا.(فن ششم از طبیعات» علم النفس) ترجمه 
صیرفی » تهران: انتشارات بنگاه افش سار 4 
۵ ش.ص ۱۹۵ 
۴ ابن سبتا. الاشارات و التتبیهات > الجزالثالث فى علم 
ما قبل الطبیعه ؛ مع الشرح للمحقق الطوسی و شرح الشرح 
للعلامه قطب الدین الرازی »تهران» ۱۳۷۹ ھ » رص ۲۹۵-۲۹۲ 


۱۷۷ 
خلاصهءایراد وافاده * شیخ درمقام رد تظریهء ((اتحادحاقل ومحقول) 
این است که‌اگر مثلا انسان» ((درخت)را تعقل کند. پس» 
(( آب )) راء اولابنابر صحت نظریه(( اتحاد عاقل وسعقول)) 
لازم می آید که (( نفس )) انسان » ((درخت)) شود» سپس 
(( نفس )) انسان (( آب )) شود » چنین انقلایی برای نفس 
محال است + 
از نظريةٌُ مثطقی - فلسقی متذکره» ابن‌سینا . این 
نظریه عرفاتی پدید می آید که تقرب و اتصال به ممنای 
اتحادعاقل و ممقول که در آراء صوفیه» نظیر حلاج و بایزید 
بسطامی به وحدت الوجودی تبلور یافته » درست نیست ۽ 
این نظریه مانع از آن نمی باشد که عارف در جهت وصول به 
حق »از تزکیه نفس و تقویه ذهن بخاطر کسب فيض از 
واهب الصور یا عقل فعال تلاش تماید. 


(( شيخ معتقد است که بنده از اتر اشراقی از عقل 
فعال به سعادت میرسد» این اشراق برای او نوعی‌اتصال‌حاصل 
میکند» ته اتحاد. )) (۱) گویا شیخ الرئیس بین (( اتصال )) و 


, حناالفاخوری و"خلیل الجرء تأریخ فلاسفة درجهان اسلامی‎ ١ 
۵۰۳ ص‎ ۰ € 


۱۷۸ 
(( اتحاد )) تقاوت بسیار جدی می بیند و بنا بران (اتحاد)) 


متعارف را تردید میکند ۰ 


۱۷۹ 
متابع دیگر عرفان ابن سینا : 


با مراجعه به آثار عرفانی ابن سینا و از جمله به 
گونهء مثال (( تمط هشتم )) از کتاب (( اشارات)) که پیرامون 
لذت و انواع آن زیر عئوان (( بهجت و سعادت )) سخن به 
میان می آورد (۱)»تأثیر آراء افلاطون و ارسطو و همچنان 
اپیکوربر اندیشهء ابن سینا؛ به ملاحظه مبرسد ۰ او درین 
اثر لذات باطنی به ممنای عرفانی آن را بر لذات ظاهری 
بزرگتر و شریفائه تر میداتد » طوریکه فلاسفهء یونانی 
نامبرده نیز در صدد توضیح همین امر بوده اند ۰ 

به همین ترتیب »(( نمط نهم )) که به بیان ((مقامات 
عارفین)) اختصاص دارد ء په توضیح احوال و مقامات و 
مشخصات و ارزشهای اصناف جویندگان عرفانی خدا »پرداخته 
است » که این روش او به روش عرفای اواخر قرن سوم و قرن 
چهارم هجری و از جمله معاصر او شيخ ابوسعید ابوالخیر و 


دیگران بر میگردد ۰ طوری که در گذشته ملاحظه نمسودیم» 


۱ - ابن سینا » الاشارات و التتبیهات : مع الشرح۰ ۰۰ .ص۲۳۴ 


۱۸۰ 
شخ ابوسعید ابوالخیر در مقابل این سوال که کس چگونه 
به خدا راه می یابد». مطالبی طرح داشت که در آن همه 
مقامات و احوال عرفا و صوفیه بیان گردیده بود. (۱) 

هکذا تأثیر افلاطون و فلوطین را میتوان در رسایل 
عرفانی (( حى بن یقظان )۰ (( رسالة الطیر)) و ((قصیده 
عینیه)) ابن‌سینا که داستان های عرفانی پیرامون سیرو حرکت 
نفس بوده »به گو نهء رمزی نگارش یافته است نیز ملاحظه 
نمود۲(۰) 

در آثار اخیر الذکر» شیخ الرئیس از روش رمزی استفاده 
کرده که کاربرد این روش علاوه بر ایینکه نزد متفکران یونانی 
سابقه داشته است» نویسندکان و شاعران معاصر این سینا 
نیز این روش را در شمروادب و فلسفه و دين اعمال 
میگردند۴(۰) 
| - محمد ین متور» اسرارالتوحید فى مقامات الشیخ ابی 
سمیید» .به اهتمام؛.دکتر بیج الله مقا + تهسران: 


انتشارات امیرکییر ء چاپ سسوم» 
۴ شس ۰ ص ض ۲۹۹ - ۲۰۰ = 


۱۸۱ 
داستان (( سلامان و ابسال )) شيخ الرئیس تا جاییکه 
مملوم است » اصل آن یونانی است و از روایات قدیم یونان 
به شمار میرود که در عصر انتقال علوم و تراجم کتب یونانی 
که ار اوایل دورهء اموی تا اواسط عهد عباسیان صورت 
گرفت» از آن زمان به عربی ترجمه شده بود. (۱) ترجمه این 
رساله به گقته محقق طوسی توسط حنین بن اسحاق از یونانی 
به عربی صورت گرفت» (۲) 
تشبیه نفس انسانی به (( مرغ )) که در داسستان 


(زرسالة الطیرا) ابن سينا آمده است, در قلسنفه افلاطون 


-> ۲ حناالفاخوری و خليشل الجر . تأريخ فلسفه 
در جهان اسلامی » ج دوم » ص ۴۹۸ 
۳ - هماتجا , ص ۵۰۳۲ 
| - عبدالحی» حبیبی» نگاهیبه سلامان و ابسال جامی 
وسوایق آن: کابل : انتشارات انجمن جامسی. 
۲ ش ؛ ص ۲ 
۲ - خواجه تصیرالدین» الطوسی , شرح الاشارات والتنبیهات 
تهران : انتشارات المطب‌ مه الحيدوري هه 


۹ هھ ء ص ۲۶۶ 


۱۸۲ 
وکذا در اندیشه های نو افلاطونی, به ملاحظه می‌رسد وقبل 
از ابن سیناء اخوان الصفا هم به همین عنوان رساله‌ای داشته 
اند که در آن داستان هبوط تفس انسانی از عالم لاهوت و 
زندانی شدن آن در قفس مادی در عالم ناسوت »حکایت دارد 
که بر علاوه این رساله ابن سینا,در رساله دیگرش به نام 
(( قصیدهء عینیه )) نیز انمکاس یافته است ۰ همین نوق 
نگارش رسالات طیری»بعد از شيخ الرئیس نیز رواج پیدا کرد: 
چنانکه احمد غزالی» به همین تام رساله‌ای نوشت و نیز رسالة 
الطیر ابن ابی اصبیعه صاحب (( کتاب طبقات الاطیا* )) > 
(( رسالة الطیر )) یحیی سهرورذی» ‏ (( منطق الطیر )) 
خاقانی‌شروانی ,((منطق الطیر)) عطار؛ ((باب ۱ لحما مه 
المطوقه ))و(( کلیله ودمنه)) ؛ درهمین زمینه و در بیان چنین 


هندفی نگارش یاقته است ۰ (۱) 


۲ - مایل هرو » پژوهش در بارهء حى بن بقظان 
این سینای بلخی » ( منشسدرج در مقسسد هه 
خی بسن یقظان این سینای بلخی)؛ کایل: انتشارات 


اکادمی علوم اففانسنان › ۹ شش » ص ( هھ مقدمه ) 


۱۸۳ 

میدانیم که شیخ الرئیس در اواخر عمربه حکمت اشراقی 

روی آورد و درین خصوص اثر گرانبهای به نام (( حکمة 
المشرقییر)) نگاشته که متأسفانه‌فسمت ناچیری آن به 
نام((منطق المشرقیین )) باقیمانده‌است ۰ پس از این‌سینا »اين 
نظریه به وسیله سهروردی رواج‌یافت و استادان آن را به‌نامهای 
(( هرمن )) و ((افلاطون))» ((جاماسب)) و (( زردشت)) » 
معرفی نمود. ۶ (۱) و طبیمی است که شيخ الرئیس ازین منابع 
بیخبر نبوده است؛ هرچند که سهروردی از رسیدن ابن سینا 

به منابع متذکره ابراز تردید میکند. 

به همین ترتیب در رساله*((فی ماهية العشسق) 
ابن سینا. منابم افلاطونی» ارسطویی و فلوطینی قابل 


ملاحظه می باشد : 


۱- مراجمه شود به : شیخ شهاب الدین یحیی سهسروردی: 
حکمه الاشرا ق؛ تهران: انتشارات دانشگاه ۱۳۵۵۰ش.ص۲۷۴ ونیز : 
دکتر سید حسین نصر» سه حکیم مسلمان؛ تهران؛ ۱۳۵۴ ش»ص- 
ص ۸۳ و ۰۸۴ 

و: دکتر سید حسیین تصرء معارف اسلامی‌در جهان معاصر» 
تهمران ۰ ۱۲۵۳ ش» ص ۲۰ 


۱۸۴ 
افلاطون می‌گوید که نفس های شایسته و فرزاته چون 
در اشیاء محسوس تصویر ایدهء مطلوب را در یابند» و بسته 
آن شوند. ابن سینا در (( رسالهٌ عشق )) می‌گوید که عشق 
فرزانگان و جوانمردان را به نیکو رویان موجب کمال 
است. (۱) 
ارسطوعقیده دارد که پندار خالص » خداوند است و 
چون کامل است خود غایت خود است و آن پتذارء پنداری است 
که جهان را به حرکت در می آورد, چنانکه مطلوب و معشوق» 
طالب و عاشق را به حرکت می آورد. ابن سینا در 
((رساله‌عشق)) می‌گوید که ذات او تعالی غایت در خیریت است 
و عاپت در معشوقیت و غایت درعاشقیت و اذن داده است 
موجودات را؛نا به وسیله عشق؛به او موجود باشند و هویبت 


ها ازین عشق خالی نباشند . (۲) 


۱- دکتورعبدالففور» روان فرهادی؛ میلان ابن سینا از فلسفه 
به عرقان؛ (مندرج درابن سینا و عرفان) , کابل: انتشارا ت 


اکادمی علوم اففانستان» ۱۳۵۹ ش» ص ۴ 
۲- همانجا. ص ۵ 


۱۸۵ 
در فلسفه قلوطین » هتر » عشق و حکمت»مثلثی بود 
که با انهماک سالک در آن,زمینه» وصول به هدق اصلی میسر 
بود و بنا بر این»,عشق به نزد فلوطین مقامی بس ارزنده 
و مهم دارد ۰ فلوطین می‌گوید که هرگاه هیولا مانع نشود: 
میلان غریزی › آدمی را به سوی منبع میبرد. (۱) این افاده 
فلوطین پیرامون نقش عشق که درینجا به نام (( میلان غریزی)) 
یاد شده . دن (( رساله العشق )) ابن سیناءبه خوبی واضح 
شنت 
در فرجام این مقال بناگفته نباید گذاشت که منابع 
دینی و از جمله آیات و احادیث نبوي ق به ویژه‌تفسیر 
باطنی شیخ براین منابع » در عرفان ابن سیناه تقش داشته 
است ۰ از جمله تفسیر باطنی و تأویل شيخ الرئیس پیرامون 


)) آیه نور )) مشثبت این ادعای ما است.(۲) 


| - همانجا ء ص ۶ 
در بارهء طبیعمت ‏ ص ۲۴۲ 


WF 


مشخصات عرفقفان این سيت ا 


درک مشخصات عرفان ابن سیتا مستلزم مطالعه و بررسی 
پژوهشی مجموعه آثار » ستگاه و روش قلسفی شيخ بطورعام 
و مطالعه دقیق و بررسی آثار عرفانی - تصوفی او به گونه 
خاض است ۰ ما در اینشجا پیش از آنکه وارد بحت نسبتا 


تفصیلی ۾ پیرامون مشخصات عرفان شيخ الرکیس شویم »باد آور 


AY 
می شویم که عرفان شیخ یک عرفان فلسفی » عقلی » تااملی»‎ 
علمی و تحلیلی است که جوانب دینی مسایل را نیز از نظر‎ 
۰ دور نداشته است‎ 
شاید عجیب به نظر آید که چگونه می شود این خصلت‎ 
های ظاهرا مختلف و این همه ابعاد وسیم فکری را در‎ 
› عرفان شیخ"متبلور بانست إ بلی در باره عرفان شيخ‎ 
حقیقت همین است که کفنيم ۰ اجمال دلایل این امر به طور‎ 
کلی ناشی از جامع الاطراف بودن مجموعه ممارف خود شيخ‎ 
است.‎ 
چنانکه در ابحاث گذشته نیز یاد آور شدیم»شیخ الرکیس‎ 
: پس از پیمودن قلل پر پيچ و خم منطق ء فلسفه و علوم‎ 
په عرفان و تصوف روی آورد. ما به طور کلی تأثیر جوهر‎ 
تحلیلی همه ای ممارف او را در عرفان وی ملاحظه می‌کنیم,‎ 
ازینرو عرفان اورا » عرفانی فلسفی - عقلی و تحلیلی می‎ 
یابیم» نه چون تصوف مردم عامیء نادان و بیسواد و همچنان‎ 
نه چون صوفیه ای که‌پس از اندک آگاهی‌ازدین و عمل مقلدانه‎ 


به ظواهر شرع و بدون آگاهی از دنیای فلسفه و علم؛ به 


۱۸۸ 
همه ای مسایل ظاهر شرع و علمء عقل و فلسقه پشت پازده 
و دست به شطحیات گویی زده اند. 

چشم انداز زود گذری در تاریخ تصوف نشان می‌دهد که 
پیش از ابن سینا. بیسرامون تی وف رویگرد 
های معرفتی فلسقی - عقلی؛ به گونه ای » وجود داشته 
است ۰ هرگاه معرفت تصوقی را از نگاه طرح نظریه های 
شتاخت. در انر بگیولم. .4 اب دو ال( حنگرایی. )): 
((عقلگرابی)) , (( نقد گرابی)) ,((تحقق گرابی)). ((کشف و 
شهودگرایی)) » نظریه معرقت ((تصوف عقلی)) نیز ار خود 
جایگاه‌تأریخی و مشخصات ویژه داشته است . که اکنون به آن 
اشارات مختصری داریم : 


رویکرد تصوف عقلی‌وخصلت ها آن : صرقنظر از 


آنچه در بحث منابم عرفان ابت سینا به ویزه از فارابی یاد 
آور شدیم » هرگاه به هدف جستجوی پیشینه» رویکرد تصوف 
عقلی که در حقیقت یک رویکرد روحی - فلسقی است که 
میتواند از طریق ریاضت و تجریه ء احساس را تا مرحله* 


۱۸۹ 
مورد بررسی قرار دهیم » می توانیم به طور کلی دو گروه 
صوفیه را از هم تشخیص دهیم ۰ 
اول گروهی که نمی تواتند احساسات را تا مرحلهء عقل 
ارتقاء دهند » این گروه همیشه در دایره» انفعالات قاصر 
وجدانی خود در گردش اند و در تتیجه با عقل و اسندلال 
جور نمی آیتد ۰ دوم گروهی که می توانند احساسات ؛ 
انفمالات و عواطف را به اصل آن تا عین عقل ارتقاء دهند و 
از افراط و تفریظ نز امان و دایما عقل برایشان تسلط 
دارد۱(۰) 
گروه اول دو بخش اند.:.بخش اول آن همان زهاد و 
عباد یا به تعبیر تأریخی همان صوفیهء قرون اول و نوم 
هجری اند ۰ مانند سعید بن جبیر ( متوقی۹۵ ها 
ابو سلیمان داود بن نصرالطاغی ( متوقی ۱۶۵ ها > 
رابعه‌عدویه ( متوقی ۵۱۸۵ ) ۰ فضیل بن عیاض (متوفی ۱۸۷ ها 


و شقیق بلخی ( متوفی ۵۱۹۴ )۰ و بخش دوم همان شطحیات 


١‏ - حسین القوتلی» التصوف العقلی قی‌الاسلامء انتشارات 
داراقراء للتألیف والترجمة ءمالتا ,۱۹۸۸ ص ۲۵ 


۱۹۰ 
گویان اقراطی صوفیه اندء نظیر بایزید بسطامی و منصورحلاج 
وغیب_سسره .۰ 

اما گروه دومی شامل یک کته گوری از صوفیه می باشتد 
که در اساس مذهب تصوفی شان ء عقل تقش مهم داشته و خود 
ریر تأئیر عقل اند .از نظر این گروه » احساسات و وجنانیات 
در حدود چوکات غقلی می توانند نقش معرفتی داشته باشند. 

نخستین راهی این رویگرد تصوف عقلی » حسن بصری 
(متوقی ۱۱۵ھ ) است که بعد ازو حارث بن اسد المحاسبی 
| متوفی ۲۴۲ هھ ) ازین روش پیروی کرد. () این رویکرد را 
می توان (( تصوف فلسفی )) يا (( فلسفه تصوفی )) نیز 
متفه 

تصوف عقلی دو خصلت عمده دارد : خصلت وحدت 
و دیگری خصلت استدلال ۰ 

الف» خصلت وحدت : قبلا اشاره بردیم که وسایل 
ممرفت احیانا حواس :> يا وجدان و يا عقل است ۰ همان 


گونه که اضد<د اب مکتب اشراق توانستند اين اساب 


| - هماتجا ‏ ص ۲۶ و ۲۷ 


۱۱ 
معرفت را در واحد داخلی (( باطن )) توحید کنند ؛ اصحاب 
رویگرد عقلی‌از متصوقین اسلامی ‏ تیز توانستندامتثال امر 
خداو اجتناب از نواهی او را چنانکه در قرآن و سنت 
نبوی(ی) آمده »در همین معرفت توحید شده اضافه نمایند 
و واژهء تعبیر کننده ازین وضع را (( قلب )) بنامند. اين 
(( قلب )) در تصوف اسلامی»به مثابهء نوع ویژه‌ای از عقل 
است ۰ آن هم»عقلی که به جز نزد متصوفین اسلام.در حقیفت 
نزد دیگری نمیتواند وجود داشته باشد ۰ این قلب حاوی 
آنچنان ظرفیتی است که قرآن درباره اش (( ان فی نلک لذکری 
لمن کان له قلب او القی السمع و هو شهید ))(۱) می گوید 
و از نظر استمداد می تواند از حقیقت خداء, هستی و انسان 
تعبیر نماید ۰ (۲) 


عقلی در تصوف:به خاطر تحصیل معرفت یقینی » به روش 


قلب اعتماد نمونند و نیز اشاره دارند. به اینکسه این روش 


۳۷ سورة ق » آيه‎ - ٩ 
۳۶ حسین القوتلی » التصوف المقلی فی‌الاسلام» ص‎ - ۲ 


1۹۲ 
قابل تعبیر نمی باشدء‌زیرا احساس» وجدان,عقل واسلام آنچنان 
در آن متداخلند که قابلیت تعبیر را غیر ممکن میسازند»این 
گروه متصوفین پس از وصول به اینگونه محرفت یقینی به 
منظور اثبات یقینی بودن اینگونه معرفت؛ ی( استدلال)) به 
وسیل" خود عقل می پردازند که در نزد ایشان به ((اقامهحجت)) 
معروف است» اقامهء حجتی که بر ممارف حاصله ار (قلب)) 
وآتچه از مکتسبات»حاصل می گردد صورت می گیرد ۰ درینجا 

ملاحظه می کنیم که معرقت نو راه را تمقیب می کند : 

یکی ممرفت مطلق به مطلق که روش آن ((خدس)) و 
دیگری معرفت نسبی یه نسبی که روش آن (( استدلال )) است. 
در گام نخست معرقت به وسیله قلب و در گام دومی به وسیله 
(( عقل )) فراچنگ می آید۱(۰) 


واما مشخصات عرفان ابن سینا : نگارنده بر این نظر 


است که با وصق وجوه اشتراک عرفان این سینا با تصوف عقلی 
که در بالا فشرده مطالبی را در بارهء آن تذکر دادیم ء 


نمی‌شود شیخ الرئیس را یکی از حلقات تأریخی و زادهء تیپیک 


۱ = هماتصا ء٤‏ ص ۳۶ و ۲۷ 


1۹۲ 
این رویکرد تصوفی به حساب آوریم » زیرا شيخ ما به طور 
کلی» هم از نگاه منابع عرفان و هم از نظر تجربهء تصوفی 
و هم از نگاه محتوا و میتود عرفانی؛ از راهیان سربه‌خط 
این رویکرد تصوفی نیست » بلکه همان گونه که در ابحاث 
گذشته نير اشاره داشتیم ابن سینا» پس از پیمودن قلل پرپیج 
و خم منطق و فلسفه و متأثر یودن ار تعقل فلسفی,به عرقان 
روی آورد ۰ و پا آنکه طبعا در مجموعهء این رویکرد خود 
دید دینی در زمینه )به خواطر او بوده و در همه ايعاد 
احتیاط را از دست نمیداد » ولی انگیزه های که در رویکرد 
حسن بصری و حارث المحاسبی از اسلاف و غزالی و ابن عرسی 
از اخلاف تصوف عقلی » موثر دست اول بود» برای ابن سینا 
جنبه» نسبتا کمتر قابل توجه دارد. حسن بصری از موقف 
یک عالم دين و متکلم و المحاسبی بحیث یک متدین کوش 
به زنگ اوامر و نواهی قرآن؛به تصوف عقلی روی آورد» در 
حالیکه ابن سینا ابه اساس عبقریت + نبوغ وپرمایگی آزاد 
فلسفی‌و عقلی خور به عرفان میلان پیدا می‌کند. به گونه‌ای 


که به خود حق میدهد پارهء از سور فرآنی را چنانکه‌خسود 


1۹۴ 
او می خواهد؛ تفسیر باطتی - فلسقی نماید. با آن هم 
باید اذعان کنیم که عرفان ابن سینا یک عرفان فلسفی ,تأملی : 
عقلى و حتی علمی است و ازینرو در عرفان او افراط و 
تفریط که ویژهء روشهای صوفیان شطحیات گوی است؛به نظر 

نمیخورد + 

طبیعی است که این سینا در پذیرش عرفان ویژه» خودش: 
روش تمقلی قرآن را که به وضاحت نقطه‌مقابل صوفیه افراطی 
شطحی گوی است»در تظر داشته است. چون در قرآن مجید به 
عقل و مفاهیم و ارزشهای آن ارج فراوان گذاشته شده است. 

نکر کلماتی از قبیل (( افلاتمقلون ))۰ (( افلایتفکرون)» 
(( واعتبروا ))» (( قل انظروا)) »((افلاتبصرون ))وغیره که در 
قرآن مجید آمده ءناشی ار همین تاکید قرآن بر اهمیت عقل 
و روش عقلی است ۰ حتی خدای عزوجل؛دلایل شناخت خودش 
را در آیه(( و سنریهم‌آیاتنا فى الأفاق وفى انفسهم حتی 
یتبین لهم انه الحق )) (۱) برای مردم از طریق تقکر و تعقل 
و استدلال میسر دائسته است و در بیان تلویحی اهمیست و 


7« سوره قصلت »› آیه ۵۲ 


۱۹۵ 
خطیر بودن نقش استدلال عقلی می فرماید(لثلا یکون 
للنای‌علی الله حجه )) (۱) و حتی در افادهء ثمرهء کار عقل 
و دانش در آیهء مبارک (( و انما یتذکر اولوالباب )) (۲) 
صاحبان مغز و خرد را میستاید. 

بحث و نقل مدارک قرآتی بر تأیید عقل و اهتمام به 
روش عقلی » مستلزم نگارش کتاب مستقل است و برای ما 
که در صدد افادهء این مطلب هستیم به آنچه اشاره داشتیم 
بسنده است و کافی است سخن محقق معاصر عبدالسلام 
التونجی را تقل کنیم که می‌گوید: (( قرآن مجید )4٩(‏ بار 
از((عقل) (۲۰) بار از(( فقه )۰6 )۱٩(‏ بار از (( فکر )) با ذکر 
لفظ این واژه ها سخن گفته شده است. ))(۴) 


تاکید فرآن بر اهمیت عقل » برای انسان نیز مفهوم 


۱- سوره التساء ء آیه ‏ ۱۶۵ 
۲ سوره الرعتدء آيه 1۹ 
۲ عبدالسلام التونجی › العقیده فى القسرآن» 


انشتارات جمعي فة الدعوة‌الاسلامب <a‏ 


طرابلس ۱۹۸۶ : ص ۱۰۹ 


۱۹۶ 
است » زیرا (( مبداً عقلحریت » مصدر آن فطرت » معدن 
آن نور ء منطق آن بداهت وقایت آن هدایت است۱())۰)از 
همینجا است که پیش ار این سیتا » صوقی ممروف حارث 
المحاسبی ,در اثر نفیس خود به تام «القصد و الرجوع الى 
الله)) که یکی از مراجم معتبر و تاریخی در تصوف اسلامی 
است» می نویسد : ((۰۰۰ عقول انوار بینایی اند که خدا آنها 
را در قلوب بندگان جایگزین کرده تا به وسیله آنها حق و 
باطلرا در مواقع و ساوسی شیطانی از یکدیگر تمیز 
دهند۲())۰۰۰) 
اين سینا در نمط نهم (( الاشارات والتتبیهات)) در 
پیان برتری (( عارف )) برزاهد و عابد؛به تحلیل علمی و عقلی 


پرداخته و اینگونه گرایشها در ذوق تصوف و عرفان او به 


۱ - غرض مزید معلومات در همین زمینه مراجمه شود به : 
خسن القوتشلی. : الح تون الحقلی قی الاسسب تس لام » 


ص ۴۷ - ۵۷ ۰ 
e‏ الحارث بن اسد ۽ المحاسبى ء القصد و السرجوع 


للتالیف و الترجمه, مالتا ۱۹۸۸ ص ۱۳۵ 


۱۹۷۲ 
وضاحت قابل ملاحظه می باشد؛ چنانکه می گوید: ((۰۰.زهد 
به نزد غير عارف یک نوع داد و سندی است » به این توضیح 
که متاع آخرت را در بدل متاع این جهانی خریداری می‌کند. 
این را میدهد و آن را می‌ستاند ۰ لیکن نزد عارف پاک کردن 
دل است از دلبستگی به آنچه غير حق است و کوچک شمردن 
همه چیز است جز حق و عبادت در نزد غير عارف عبارت 
است از نوعی معامله ء گویا کاری درین جهان انجام می 
دهد که مزد آن را در جهان دیگر بگیرد » لیکن نزد عارف 
عبارت است از ریاضت و ورزش دادن نیروی فهم و خیال تا 
اينکه آنها را عادت دهد بر نوری از چیزهای فریبتدهء 
نابکار و نزدیکی به درگاه حضرت حق » تا اينکه همه ای این 
قوا سر فرمانبرداری پیش عقل فرود آورند و هنگامی که 
تجلی و مشاهدهء حق برای باطن وی رخ می‌دهد با عقل او 
کشمکش نکند تا اینکه عقل وی به آسودگی به اشراقاث 
ساطعه متوجه گرند و این برای او ملکه شود ؛ به طوری کد 
هرگاه عقل بخواهد بر نور حق اطلاع یابد. همه ای قوا از وی 


پیروی کنند و به هیچ وجه برایش مايه زحمت نشونسطا 


۱۹۸ 
پس انسان سر تا پا و به تمام قوا وارد فضای عالم قدس 

گردد۱())۰۰۰) 
همچنان در مقدمه فصل اول رسالهٌ (( اسرارالصلوة)) 
می‌گوید: ((۰۰۰ انسان که اشرف مخلوقات عالم کون و فساد 
است و به منزلهء عالم اکبر می باشد در شرافت نفسانی ؛ 
افعال جسمانی آن بر دو قسم است : بعضی افعال و اقوال 
موافق عقل و مطابق افعال ملک است و پارهء کردار او مشایه 
رفتار شیطان می باشد ۲())۰۰۰) ملاحظه می کنیم که شيخ ضمن 
این مطلب »اقوال و افعال معقوله آنسان راء افعال ملک میداند و 
همه اعمال و کردار دیگر او را به رفتار شیطان تشبیه میکند. 
کذا در همین رساله » حقیقت نماز را علم داشتن به وجود 


خدا و تنزیه ذات مقدس و صفات او ( که همه ای اینها امور 


| -ابین سيا الاشارات والتنبیهات.» ( اله كات 
والطبیعیات)ص ۱۷۸ 

۷ - این سيا ات ارال وة > ترجمة ضیاه الذي ن 
دری » ته ران : انتشارات کتابخاته مرکزی» 
چاپ دوم » ۱۳۶۰ ش ص ۲ 


1۹۹ 
عقلی و تأملی است ) محرقی می‌کند: ((۰۰۰ پس حقیقت 
نماز علم داشتن به وجود واجب الوجود است و تنزیه ذات 
مقدس او است بر وجه خلوص نیت ۰۰۰ )) (۱) 

همین تحلیل عقلی و حسی منطقی او در فضایای عرفانی- 
تصوفی در همه آثار عرفانی او دیده می شود: شیخ در رساله 
(( فيض الهی )) ظهور منامات ء کرامات » الهامات و حتی 
معجزات را برای اصحاب آنها به اعتبار فعل و انفعال و 
تأثیر و تأر عالم وجود دانسته و پیرامون طرح مساله. به 
تحلیل عقلی » علمی و منطقی می پردازد و صورت های فعل 
و انفعال رابااستفاده از (( میتود منطقی تقسیم )) به چهار 
بخش تقسیم می نماید» (۲) 

مشخصه‌گرایش فلسفی - عقلی, به آن پیمانه در عرفان 
شیخ مستولی است که حتی در کار برد آن در ارائه جواب 
به سوال شیخ ابوسعید ابوالخیر صوقی مشهور که معاصر 


ابن سینا بوده » ابانمی ورزد. محتوای این سوال و جواب 


آ - ضصانحصا. ص ۱۰ 


۲ - مراجعه شود به : ابن سینا؛ رسالهء فیض البهی ۰ ص۸۲ 


۲.۰ 
در اثر شیخ الرئیس به نام (( رسالهء کیقیت استجابت دحا )) 
متدرج است ۰ 

در این اثر شیخ الرئیس پیش از آنکه به جواب بسپردازد 
نکر مقدماتی لازم میشمارد و ضمن آن از قوای موثره در 
کاینات و سلسلهء آن بحث می‌کند و طی آن عوامل فلسقی 
تأثیر نفوس مزوره بر زاثرین را به دو بخش جسمانی و روحانی 
تقسیم می نماید و استمداد را مشروط به قوت نفس ناطقه زثر 
به هدف فراهم شدن وجوه تشابه ميان زائر و مزور میداند که 
ثر واقع یک بحث علمی - فلسفی را به خدمت عرفان قرار 
می دهد و در همه جا و موارد » استدلال و روش عقلی و 
تحلیل منطقی را از کف نمی دهد ۰ () 

ابن سينا در نمط دهم (( الاشارات و التتبیهات )) 
در صدد تحلیل علمی امور خارق الماده ای که ار صوفیه و 


عرفاء صادر می شود » بر می آید و تلاش می کند نا به 


1 - مراجمه شود به : ابن سینا ء رساله کیفیت استجابت 
دعا » ترجمه ضیاءالدین دری » نهران : انتشارات کتابخانسهء 
مرکزی ۰ ۱۳۶۰ ش ‏ ص ۴ و ۵ 


۲۰۱ 
پیروی ازفکر و استدلال علمی ء همه خوارق راء پدیده های 
معلول به علل علمی نشان دهد و این پدیده های خارقه را 
بر امور طبیمی تطبیق کند؛تا بیخبران از اسرار علمی › 
اینگونه قضایا را مستبعد نشمارند. چنانکه شیخ میگوید: 
((... اگر بشتوی که عارفی خلاف معمول از خوردن غذا 
دست کشیده است باورکن و ببین که در مذاهب و مجاری 
مشهور ۵ طبیمت»نظیر آن موجود است ۱()۰۰) 

((۰.. اگر به تو اطلاع دهند که عارفی توانسنه است 
به نیروی کار خود » کازی کند يا چیزی را حرکت دهد 
که دیگران را توانایی آن نیست › آن را اتکار مکن ء زیرا 
اگر به مذاهب طبیعت و کارهای آن بنگری › راهی به‌یافتن 
((علت)) آن پیدا میکنی ۰۰۰ ))(۰)۲ 

)) ۰ اگر شنیدی که عارفی از غیب خبر داده و آنچه 
گفته , چنان شده است » باور کردن آن برتو دشوار شباشد» 


زیرا این امر را در کارهای طبیعت و مذاهب آن ((سبب)) 


۱ - ابن سينا , الاشارات والتنبیهات » ص ۱۸۴ 
۳ - همانجا » ص ۱۸۵ 


۱۰ 
های معیین و معلومی است ۰ ))(۱) 

((.۰. باشد که به تو رسیده باشد چیزهای 
از عارفان ۰... مانند آنکه کویند : عارفی از مردم 
باران‌خواست» سپس باران آمد» یا بیماری را شفا خواست ؛ 
بعد بیمار شفا یاب گردید و يا بر زورگوی زبر دست؛دعای بد 
کرد و به دنبال آن خسف و زلزله وی را فرا گرفت وآن را هلاک 
کرد» یا کسی را دعای خير کرد و سپس آفات ازو دفع گردید › 
یا درندگان به فرمان او در آمدند» یا پرنده ای از او نرمید 
و مانند اینها از قبیل ممتنمات محضه نیستند ۰ و چون 
چنین مطالبی را شنیدی, درنگ کن و شتاب مکن ءزیرا در 
اسرارطبیعت مانند این احوال را (( اسباب )) ی است۲())۰۰۰) 

ابن سینا در ذیل هریکی از چهارپره گراف اخیر الذگر 
به بیان دلایل علمی پرداخته و این همه خوارق را بر نوامیس 
عالم طبیعت تطبیق کرده است ۰ که این کاراو یک ایتکار 
وییژه خود او است.ودر واقع ضمن اين تحلیل علمی .همه 


اموری که بدان خوارق عادات کقته میشد › در سطح قضایای 


| - ۲ - همانخا » ص ۱۸۶ و ۱۹۶ 


معلول به علت و قابل فهم در آورده است ۰ 

تگارندهء این سطور بر این نظر است که تطبیق خوارق 
عادات بر توامیس طبیعی که به دست ابن سینا انجام یافته 
به هیچ وجه بیانگر فقدان توق عرفانی برای شيخ نیست»بلکه 
مایة بزرگی خود شیخ و بیانگر مشخصه ویژه عرفان او است 
که‌آنچه صوفیه دیگر بدان دست نیافته اند شیخ آن را حایز 
بوده است و از همینجاست که ما برای عرفان او مشخصه 
علمی قایل شدیم ٠‏ 

مشخصهء علمی‌در عرفان شيخ از گقته خود او نیز به 
صراحت فهمیده می شود: چنانکه می‌گوید: ((۰..واما اشخاصی 
جاهل و نادان به واسطه خواندن اور اد واتکار » آن مقصود 
ناتی را نمی یابند و آن خلوص نیت برای آنها حاصل نمی 
شود. زیرا که حقایق الفاظ را نمیدانند و از ظاهر پى به 
باطن نبرده اند ۰.۰۰ و نشناخته‌اند اینهارا مگر به توهم 


و خیال ۰۰۰ ))(۱) 


۱ - ابن سینا ءرساله‌تحقه ءترجمه‌ضیاء اللین‌نری» تهسران: 
انتشارات کتابخانه مرکزی ۱۳۱۹ش ص ۴٩‏ 


f 
یکی از بهترین شواهدی که مشخصهء علمی عرفان‎ 
ابن سینا را ثابت میسازد» از نظر نگارنده » حکایتی است‎ 
که محمد منورنوادهء شیخ ابوسمید ابی الخیر صوقی ممروف‎ 
ومعاصر این سینا در (( اسرارالتوحید فی مقامات شيخ ابوسمید‎ 
ابی الخیر )) آورده است.نظر به اهمیت این حکایت در جهت‎ 
اثبات علمی پودن عرفان شیخ الرئیس, آن را تقل می‎ 
کنیم:((۰۰ .یک روز شیخ ما ابوسمید در نیشایور مجلس میگفت.‎ 
خواجه ابوعلی سینا (رج) از در خانقاه‌در آمد و ایشان هردو‎ 
پیش از آن یکدیگر را ندیده بودتد »اگرچه میان ایشان مکاتبت‎ 
بود. چون بوعلی از در در آمد» شیخ ما روئ به او کرد و‎ 
۰ گفت: حکمت دانی آمد ۰ خواجه بوعلی در آمد و بنشست‎ 
شيخ بر سر سخن شد و خواجه بو على با وی در خانه شد ودر‎ 
خانه فراز کردند و سه شباته روز با یکدیگر بودند به خلوت‎ 
و سخن می گفتند که کسی ندانست و هیچ کس نیز به نزدیک‎ 
ایشان در نیامد مگر کسی که اجازت دادند و جز به نماز‎ 

جماعت بیرون تیامدتد. بعد از سه‌شیانه روز بوعلی رفت- 


شاگردان از خواجه بوعلی پرسیدند که شيخ را چگونه 


۲۰۵ 
یانتسی ؟ گفت : (( هرچه من ميدانیم » او می بیند))و 
متصوفه و مریدان شیخ چون به نزدیک شیخ ابوسمید در آمدند 
از شیخ سوال کردند که ای شیخ ابوعلی را چون یافتی؟ گفت: 
(( هرچه مامی بینیم او میداند ۰۰۰ )) (۱) 
بییشیم ۰ (( هرچه ما می بینیم , او میداند )) این 
جواب شيخ ابوسعید ابوالخیر است که به جز در حق 
ابن‌سیناء» در حق هیچ کس دیگری چتین نگفته است ۰ این 
گفته نه تنها بیانگر مقام بلند عرفانی ابن سیتااست»بلکه از 
سوی دیگر, دلیل روشن و شهادتی بی بدیل در حق علمی بودن 
عرفان ابن سینااست‌گه ار جاتب صوفی بلند مقام تصوف و 
عرفان ادا میگردد ۰ و این گفته در واقع اشاره به دانش 
مقام وحال برای ابن سینا نیز میکند. 
روحية همین مشخصهٌ عرفان شيخ ,حتی در (( رساله 


اضحویه )که به بحث معاد و نظریات مختلف در همین زمینه 


به اهتمام دکتر ذبیح الله صفاء تهران: انتشارات امیرکبیر؛ 
چاپ سوم ۰ ۱۳۵۴ صص ۲۰۹ - ۲۱۰ 


۶ 
اختصای دارد؛ نیز انعکاس یافته + به طوري که شيخ 
می‌گوید:((۰۰.حکما و اهل حق بر آنند که نیکیختی او (یعنی 
نفسء نگارنده) در آن است که گوهر خودرا تمام کند و تمام 
کردن گوهر او به دانش است و نیکوکاری ؛ و بیزار شدن از 
آثار طبیمت» چون حرص و شهوت و دوستی دنیا و مانند آن ۰ 
و بدبختی او در آن است که به ضد این باشد که گفتیم)) (۱) 
می بینیم که سعادت مطرح شده درینجا که حاوی مشخصات 
عرفاتی است که از تمام شدن جوهر نفس به دانش ناشی 

میشود » 

در رسال (( ترغیب بر دعا)) که شیخ در آن از شروط 
و مراتب سلوک الی الله , مختصرا سخن می گوید» می نگارد: 
(( ۰۰۰ هر آنکس که بخواهد خود را در عداد اولیا به شمار 
آورد. باید ابتدا غلبه دهد تفکر نمودن در آلا و نعمات 
حق را بر الکار و او راد ۰۰۰ ))(۲) ملاحظه می کنیم که وجهء 


۱ این سیتا؛ رساله اضحویه » تصحیح »> مقدمه و.تعلیسسق 
حسین خدیوجم » تهران: انتشارات بنیادفرهنگ ایسران, 


۰ شس ص ۱۲ 7 
۲- ابن سینا » رسالهء ترعیب بردعا ء رحصد سس هه 


۳۷ 
تأملی بودن‌مرفان شیخ بحیث یک مشخصهء جداگانه که باز 
هم حاکی از مشخصهء علمی - عقلی عرفان اوست,درگفته 
متذکره شیخ مندرج است معنی‌سخن شیخ این است که قبل از 
پرداختن به انکار و او راد»‌سالک بایست در آلاء و نعمات 
حق تفکر و تامل کند و حتی این تقکر و تأمل باید بر انار" 
اوراد غلبه داشته باشد. 
همین متخصه تأملی - عقلی و قلسفی را در عرفان 
شيخ الرئیس در ([ رسالهء عشق )) نیز ملاحظه میکنیم , 
بر خلاف سایر صوفیه که در تعبیر وافادهء عشق به قرسنگ 
ها از مفاهیم علمی و روانشناختی آن خود را دور نموده 
و ابه تمبیرات ذهنی و خیالپرورانه میگرایند. شیخ الرئیس 
در تعبیر عرفانی عشق نیز از تحلیل علمی ؛ فلسقی و تأملی 
دست بردار نیست» ازنظر او ((۰.۰ کلیهء موجودات عالم 
عاشق و شایقند به خير مطلق به عشق غریزی.و خير مطلق 


هم تجلی کننده است به عشاق خود ولکن تجلیات برحسسب 


->ضیاء الدیین دری» تهران : انتشارات کتابفنروشسی 
مرکزی» ۱۳۶۰ ش ء ص ۰.۱ 


۳۰۸ 

مراتب موجودات منفاوت است, زیرا هرقدر به (( خیرمطلق)) 
نزدیکتر باشند ء تجلیات آنها ریاد تر است و هرقدر دور 
باشند کمتر. و ((خیرمطلق)) هم نظر به((جود)) ناتی خو ده‌مایل 
به (( افاضه )تجلیات خود است. و در نتیجه هستی تمام 
موجودات به واسطه تجلیات ((خیرمطلق))است۱()۰۰۰) 

((۰۰۰ انسان هرگاه صورت نیکو را بخاطر لذات حیوانی 
دوست میدارد. مستحق ملامت و عذاب میشود» چون گروهی 
که زنا و لواطت کنتت وغلی. الجمله کسانیکه فسق کنند؛ 
اما اگر کسی چهرهء گیرای را به اعتبار عقلی دوست بدارد» 
به مثابهء وسیله ای برای رفعت و وصولا او به خير می 
باشد. ۲())۰۰) 

یکی دیگر از مشخصات عرفانی شیخ (( اعتدال )) 


استءافراط و تفریط که در بسا افکار صوفیانه و گفتار 


[- ابن سیناء رسالة فى ماهية المشق » ترجمه ضیاءالدین 
دری» تهران: انتشارات کتابفروشی مرکزی»۱۳۶۰ش؛میص۱۲۲ - 
۳ و ترجمه همین رساله از : عبدالله سمندر غوریانی » 
کابل: انتشارات اکادمی علوم‌افقانستان؛ ۱۳۵۹ ص ۰۲۵ 


۲- همان مراجم » ص ۱۱۵و ۱۱۶ و ۱۸ و ۱٩‏ 


۳۰۹ 
عارفانه غیر مجاز شرعی که از نزد صوفیه و عرفاء سرزده 
و نقل شده است »در عرفان ابن سینا به ملاحظه نمی رسد. 
چنانکه میدانیم عده‌ای از صوفيةٌ وحدت‌الوجودی بریایه» عقیده 
بر اینکه جر خدا هستی‌دیگری نیست و بنا بران همه جا 
و همه چیز ((خدا)) است و عقیده‌ای جز نظریه وحدت؛ کفر 
و شرک است»-این گروه از صوفیه-در تأیید و قبول این نظریه 
کار را به جابی کشانیده اند که خلاف اصول عقیده اسلامی 
و متناقض به ظواهر صریح شریعت اسلام » دست به گستاخی 
به مقام خدابی زده اند و بد مستانه و بې باکانه حتی خود 
را (( خدا )) گفنه اند. زیرا از نظر عقیده به 
وحدتالوجودی؛ انسان» حیوان و همه چیز تجلی وحدت است 
پس همه خدا است و جز او دیگری اصلا نیست ۰ این گروه از 
صوفیه که بی باکانه و گستاخانه سخنان بلند پردازانه و یی 
ادبانه گفته اند»به نام شطحیات گویان معروف انذ. 
به گونهء مثال (( بایرید بسطامی صوفی قرن سوم هجری 
راحصیری فرستادند که شب برآن نماز کندء درجواب فرستنده 


گفت : من عبادت آسمانیان و زمینیان جمع کردم و در بالش 


۳۹۰ 
نهادم و آن را در زیر سر گرفتم ۰ )) وباز از همین صوفی 
نقل است که گفت : (( سی سال خدای را می طلبینم چون 
بنگریستم‌او طالب بود و من مطلوب .)) و همین صوقی است 
که (( سبحانک ما اعظم شا نی )) گفت و با این گفته دست 

به اقاده مقام الو هیبت برای خود زد۱()۰) 

همچنان جتید بفداد ی»یکی دیگر از صوفیان قرن سوم 
هجری » هیچگاه روزه نمی گرفت و چون در بفداد دید که به 
حکم شرع دزدی را آویخته بودند ۰ رفت و پاي او را بوسه 
کرد و گفت : (( هزار رحمت پروی باد که در کار خود مرده 
است, و چنان این کار را .بة کا قات چاچ .که ` سر در 
سرآن کار نثار کرده است 6 (۲) 

به همین ترتیب (( حسین بن منصور حلاج )) صوفی 
معروف که به جرم زندقه کشته شد»روزی چیزی می نوشت و 
((عمروبن عثما)) صوفی دیگر, بر او گذر کرد و پرسید. چه 


می‌نویسی ء گفت چیزی می نویسم که با قرآن مقابله کنم(۲) و 


۱ - سید صادق گوهرین,حجهة الحق بوعلی سینا» ص۲۴۱ 
۲ - همائا :۽ ص ۲۴۲ 
۳ - همان ا 1 همان صفحه ۰ 


۳۱۱ 
هم »همین متصور حلاج بود که گفته بون ((اناالحق)) و مورد 
محاکمه قرار ودر نتیجه به قتل رسید. 
ولی در عرفان ابن سینا. ما هیچگاه به اینگونه 
شطحیات بر نمی خوریم و ازینگونه افراط گری»حنتی نقلی ازو 
نمی شنویم و در آثار او به چنین گستاخی های افراطی مواجه 
نمی شویم ؛ بلکه ملاحظه می کنیم که حتی ظواهر شرع را 
توصیه می کند. و اجراء این ظواهرراجزء افکار و اندیشه 
های عرفانی خود قرار . میدهد . چنانکه خودش 
می‌گوید :((۰۰۰انسان کامل و سالک الى الله» بای در اعمال 
شرعیه و اوضاع و سنن آلهیه و از مواظبت کردن بر تعبدات 
بدنیه مادام العمرکوتاهی نکند۱())۰۰۰) 
همچنان شيخ الرئیس در (( رسالهٌ نحفه )) مى 
نویسد:((پس وقتی که از جمیع امور مضاد,رهایی یاقت و به 
خلوص نیت خود آگاه گردید و از امور بدنیه اعراض کرد» آ ن 


وقت » آن خلوص نیت و صفای باطن موکد می گردد و برای 


٩‏ - ان سیتا », وسالة العهد. ‏ قرجمه. فیاءالدین قري تهرأ: 
انتشارات کتابقروشی خیام . ۱۲۷۲ ھ » ص ۷ 


۳ 
قلع نمودن امور راجع به بدن؛قوی تر می‌شود. این حالت تجرد 
و اشتیاق به ميدع قدیم به دست نمی آید و ملکه نمیگرند 
مگر به واسطه تحمل بر مشقات و ریاضت بد نیه و بجا آوردن 
اعمال مشروعه از قبیل نماز . روزه . رقتن به اماکن مشرفه 

و خواندن او را د وانکاروارده ۱()۰۰۰) 

و نیز در همین رساله می‌گوید: (( پس از وصول به این 
مرتبه » هرگاه برای آن نفس زکیه , ظاهر شود آنچه را که 
در ذات اوست و تصدیق بنماید به امور غریبه و اطلاع حاصل 
کند بر جزئیات ؛ پدید می آید برای او چگونگی و حی و 
الهام » چه در خواب باشد و يا" در بیداری :۰۰ پس واجب 
است بر شخص حکیم که سستی نکند و در بجای آوردن اعمال 
و اوراد مشروعه ۶ کوتاهی و غفلت نشاید؛ نا برسد به آن 
مقام و مرتبهء ذاتی خود ۰۰۰ ))(۲) 

مطلب دیگری که در عرفان و تصوف ابن سینا » مشخصه 


(( اعتدال )) او را ثابت می کند» کردار عملی او در 


: این سیجا » وساله تفه حرجمه .ضیاء‌الدین توق هران‎ - ٩ 


انتشارات کتابخانه مرکزی» ۱۴۱۹ش ص ۴۸ = 


1۲ 
استفاده از لذات مادی و گفتار او در همین زمینه است ۰ 
چنانکه می دانیم» بسیاری از صوفیه به تام ترک هوای نفس 
و خوار شمردن مشتهیات مادی»به آن پیمانه در حق حیات 
مادی خود تقصیر و تفریط روا میدارند که اکثر عمر خود 
را به روزه داری و (( صوم وصال )) سیری می کنند و در 
نتیجه از لذات مادی, نفرت دارند ۰ ولی شيخ الرکیس با 
توجه به جوانپ دینی این امر از یک سو و حفظ صحت انسانی 
از سوی دیگر . روش اعتدالی را در زندگی خود تعقیب نموده 
و يا اشاره به همین امر در یکی از ((مکتوب ))های خود 
گفته است : (( ۰۰۰ و امالذت ها را به آن اندازه به کار 
اتدازد که طبیمت در اصلاح بدن نیازشند و بقاء شخص و 
نوع و سیاست و اجتماع بر آن بسته و پای بند است۱())۰۰۰) 
بنا بر آن در عرفان شیخ تاکید شد ید و پیگیر به زهد 
»> ۲ - همانجا, ص ۴٩‏ 


١‏ ابن سیثاء رسالة فصول» (مقدمه محمود شهابی) » تهران: 


۵ ش ۰ ص ۰*۴۵ 


۳۴ 
و ترک مطلق جهان مادی به ملاحظه نمی رسد ۰ (۱) 

مشخصه دیگری که در عرفان شيخ الرئیس به ملاحظه 
می رسد و نیز سوابق پیشینه تری هم دارد »همان روش ((رمزی)) 
است ۰ چنانکه میدانیم شيخ الرئیس سه اثر معروف به نام 
های (( حی ین یقظان /)» (سلامان و ابسال) و 
((رسالة‌الطیس)) دارد. او درین آثار از سیرو حرکت نفس نا- 
طقه » به زبان ((رمزی)) سخن گفته است ۰ این روش تنها به 
عملیه نکارش او اختصاص ندارد» بلکه خود او بر توجیه ارزش 
و دلیل کاربرد این روش » سخن گفته است + چنانکه در 
((رساله‌سرالقدر)) در جواب سوال شخضی پیرامون این سخن 
صوفیه که می گوید(( من عرف سرالقدر ققد عرف الحد)) ؛ 
می‌گوید: گرچه این مساله خالی از اشکال نیست و اگر بخواهی 
بنویسم »> ناگزیر باید به (( رمز )) باشد» زرا که نمی 


توان آن را به همه کس تملیم داد؛ باید از کسانی که استمداد. 


۱ - الد گتور عیدالحلیم محمود »التفکی را لفلسفی‌فیالاسسلام ؛ 
الطیصه الثالشه .قاصره : انتا ارات 


د ارالنصر ۽ ص ۲۸۷ 


۳۹۵ 
فهم آ نرا ندارند دريغ داشت؛ به مفاد کلام خاتم 
الانبیاء که فرمود :(( القدر سر الله و لاتظه ووا 


سس سر الله ٠))‏ (۱) 


۱ - ابن سیناء رسالة سسرالقدر ۰ ترجمه ضیاءالدین 
دری. تهسران: انتا ارات 
کتاب‌خانه مر زی ۶ ۱۲۶۰ ش » ص ۱ 


قصل فهفت م 


همان گونه که در ابحاث گذشته اجمالا افاده گردیم. ابن - 
سینا از موقف یک قیلسوف بزرگ به عرفان روی آورد و بنا 
برآن عرفان او حاوی و یژگیهای مادر زادی فلسقی است همه 
مشخصاتی از قبیل مشخصه" عقلی, تأملی » نظری و علمی 


که قبلا به گونه مستند به عرقان ابن سینا نسبت داد یم 


۳ 
پذییرش این سخن می باشد که عرفان شيخ مولود پاره‌ای از 
انديشه ها و تفکرات فلسفی است ۰ 

اگرچه خود ابن‌سینا در مقمهء (( منطق المشرقیین))(۱) 
از داشتن وق و گرایش عرقانی خود و اینکه آنچه قبلا 
ازمنطق و حکمت مشاء گفته است»برای (( عامه )) و آنچه 
ازین به بعد در ((حکمت‌المشرقیین)) می گوید برای ((خواص)) 
است» یاد نموده .؛ولی اگر توام با دید شکاکانه و نقدی و 
تحلیلی بر مجموعه* کارنامه» این سينا و حوادث سیاسی و 
دیوانی مواجه شده به او بنگریم » میلان‌عرفاتی ابن سینا بر 
علاوه آنچه خود او بدان صراخت "و یا اشازشق داشته است»از 
تظر نگارنده » قسما ناشی از وجود بن بستهای ممقدفلسفه 
مشاء از یک طرف و وجود پاره انديشه های فلسفی ((عرفانزا)) 
در فلسفه او از سوی دیگر است ۰ مزید براینها؛ ضرورت جامح 
الاطراف بودن شیخ و عوامل ناشی از کناره گیری او از امور 


دیوانی مجموعا زمینه های بوده که برای شيخ گرایش به 


و - مراجمه کنید. به : دکتر نبیح الله صفاء تاريخ غلوم‌عقلی 
در تمدن اسلامی ء ج اول » ص ص ۲۶۸ - ۲۷۱ 


۲۱۸ 
سوی عرفان ویژهء او را فراهم آورده اند. 

دربحث (( رویکرد عرفانی این سینا )) مهمترین زمیته 
های معرفتی شیخ را از ملاحظه- (( نظریه‌معرقت)) او بررسی 
نمودیم که هدق ما اقاده نهاد های میتودیکی معرفت شیخ 
در میلان به سوی عرقان بود و نیز در همانجا اشاره داشتیم 
که این گرایش عرقانی او از ملاحظه آثار دیگر شیخ نیز 
مفهوم است ۰ اکتون درین مقال ( عرفان فلسقی ابن سيتا ) 
از لابلای آثار فلسفی شیخ مطالبی را به میدان می‌کشانيم 
که ظرفیت زایش اندیشه های عرفانی را در خود فراهم 
داشته و در مجموعهءدستگاه عرفان او اثرات تعیین کننده 
و سرشتی دارد و از آنجا که این مطالب » حاوی اندیشه های 
عرفانی توام باطرح و محتوای فلسفی بویه ویر ایحاث فلسفی آثار 
وی جای گرفته است » ما مطالعه و بررسی آنها را از نظر 
تدویتی زیر عنوان (( عرقان فلسقی ابن سینا)) جای می دهیم+ 

این اندیشه ها به طور عمده عبارتنداز 
(ر نظریه»فیض)) » ((نظریهء عشق))»(( نظریه»سعادت)) این نظریات 


هم محتوای فلسفی و هم محتوای عرفانی دارند« 


۲۹ 
۱- نظریهء فیض : نظریه‌ای ست که شيخ الرئیس در آن 
کیقیت صدور موجودات را از مبداء اول(خدا) توجیه و بیان 
می‌کند و براین باور است که این (( صدور )) یک امر ضروری 
ناشی از طبیعت مبداء اول است و بنا بر این»صدور موجودات 
ازین مبداء به مثابه صدور نور از آفتاب و صدور حرارت‌از 
نور ات : 
درین نظریه , قانون جهانشناسی تطور هستی ها ء توجیه 
می‌شود و پیرامون پیدایش کثرت ها از واحد وانتقال هستی 
از مبداء اول به عقول صحبت به عمل می آید و بر پایهء 
این نظریه است که منشاء و جود متغیر زمانی به وجود 
مطلق ابدی تحلیل و تنظیم میگردد. این نظریه از نگاه 
پیشینهء خود به افلاطون بر می گردد. (۱) نظریه متکور در 
دوره» فلسفه نو افلاطونیان به ویژه نزد فلوطین به گونه 
جدی مورد قبول و انکشاف قرار گرقت و پس انتقال علوم و 


قرهنگ دیگران به داثره» اسلام در قرن سوم هجری مورد پذیرش 


۱ - جمیسل صلیبا » من اقلاطون الى ابن سین 
بیروت : انتشارات دارالاندلس؛ الطبعه الرابعة ۹۶۶| ص۸۴ 


۳۰ 
اندیشمندان اسلامی و از جمله فارابی‌قرار گرفت و از طریق 
یازاییی نویه این شیا رمن : 

نظريهٌ فیض ابن سینا متکی بر سه مبداء (( تقسیم 
موجودات به واجب و ممکن ))(۱(۰)۱صدور کثرت ها از واحد )) 
(۲) و((ابداع یا تعقل )) (۲) است ۰ 

ملخص این نظریه آن است که تمام موجودات سماوی 
(عقول» یمنی فرشته ها و افلاک ) وارضی» بر سبیل استدام 
سلسله فيض الهی از مبداء اول شرف وجود يافته اند ۰ ولی با 
توجه به این قانون که (( از یک جز یک صادر نمیشود )) بنا بر 
آن»وجود همه ای سماویات و ارضیات مستقیما و به یک دفعه 
از مبداء او ل( خدا ) صادر نشده است ء بلکه چگونگی پیدایش 
جهان بالا و پایین به این ترتیب است که چون ( خدا ) ذات 
خود را تعقل تمود؛ از برکت و فیض این تمقل (( عقل اول)) 


که از نگاه عدد ء واحد است؛به میان آمد ۰ این عقل از نظر 


+ همانجا, همان صقفد هه‎ - ١ 
۸۶۲ همانجس... ص‎ - ۲ 
۷۸ هماتجا. ص‎ - ۴ 


۳۲۱ 

نات خود (( ممکن الوجود)) و از نگاه اینکه ار اثر فیضان 
تعقل خدا بر ذاتش پدید آمده ((واجب باالفیر)) است. اين 
عقل که عقل اول نام دارد. » همینکه مبداء پیدایش خود را 
تمقل نمود. عقل دوم (عقل کلی )از آن بر سبیل فیض,تراوش 
نمود. و به وجود آمد و چون دا ت خود را با توجه به اینکه 
(رواجب باالشیر )) است تعقل کرد( نفس فلک اقصی)) از 
آن به طریق فیض پدید گردید و چون ذات خود را ازین‌نقطه 
نظر تمقل کرد که آو ((ممکن الوجود)) است((جرم فلک اقصی)) 
ازآن فایض شد. به همین ترتیب تمقل ۰ عقول دوم, »سوم 
و...ادامه می یابد تا اينکه عقل دهم که آن را شیخ (( واهب 
الصور)) میخواند و از نظر او (( مدبر عالم کون و فساد)) 
است و نیز فلک نهم ( فلک قمر) به میان می‌آید. و از آنجا 
که عقل دهم (واهب الصور) به‌آن‌پیمانه‌ازقوت ودرجه*قرب به‌میدا 
برخوردار تیست که ازتمقل او عفقسل دیگری پديدبياید؛ 
بنا برآن سلسلهء فیضان عقول عالم لاهوتی در همینجا ثوقف و 
پایان می پذیرد.(۱) و به وسیله‌همین عقل (واهب الصور) است 


1 - هماتجا. ص ص ۸۸ - ۹۵ 


۳۲ 
که ارتباط عالم بالا (لاهوت) به عالم پایین (ناسوت) و از 
جمله با انسان تنظیم می یابد + درجهء ارتباط (( واهب 
الصور)) با عالم پایین ( عالم تحت القمر) بیشتر بستگی دارد 
به استعداد پایینیان ( و از جمله انسان) یه مستعد گردیدن به 
اخذ فیض از واهب الصور و بنا بر آن کسانی می توانند از 
فیض عقل فعال (وآهب‌الصور) بر خوردار گردندکه استعداد تقویه 
و انتصار ذهن و اشراق عقل و تزکیه نقس (۱) را در خود فراهم 
آورده باشند.بنا برهمین نظریه: شيخ الرکیس است که موضوع 
((نظریه قیض)) که اصلا جنبهء جهان شناسی و فرشته شناسی 
دارد » جتبهء عرفانی نیز پیدا میکند. شيخ بر علاوه آنچه در 
سایر آثارخود پیرامون (( قیض)) سخن گفته » به همین نام 
(قیضی الهی) رساله" جداگانه دارد. او در مقدمهء این رساله 
می تویسد: (( بدان که کلمه» قعل و انقعال و تاثیر و تأثری 
که در عالم وجود به ظهور میرسد»برحسب امور عقیله نفسانیه» 
متفاوت ومتباین می‌باشند به واسطه آنکه هر مقدار موجود 


1 - الدکتور عبدالحلیم محمود» التقکیرالفلسفی قى الاسلام؛ 
قاهره : انتشارات مکتبة الاتجلوالمصریبه ۰ 1۱۹۶۸٤ص‏ ۳۲۸۷ 


۳۳ 
فاعل با قوت تر و درفاعلیت کامل تر باشد تأثیر فعل او 
در غیر بیشتر و آثارش زیادتراست و هر قدر موجود((قابل) 
در استمداد قبول . اتم و اکمل باشد»تاثیر فمل غير در 
او ظاهر تر و واضح تر است و در علم فلسفه هم ثابت شده 
است که قعل و اتفعال از((مقوله اضافت)) می باشند که آن 
عیارت است از تاشیر چیزی در چیز دیگر و تاشر موجودی 
از موجود دیگر»)) (۱) 
شیخ پس ازینکه این تأثیر و تأثر را در چهار کته گوری 
( اول : اینکه فاعل و منفمل هرونفسانی باشند. دوم: اینکه 
هردو جسمانی باشند. سوم: اینگه فاعل نقسانی و منفعل 
جسمانی باشد ۰ چهارم : اینکه فاعل چسمانی و منفعل 
تفسانی باشد) تقسیم می کند» در مقام توضیح و بیان بامثال 
مطالب» از جمله می‌گوید:((۰۰۰ کلیه اقسام و حی و کرامات 
و اصناف آیات و معجزات و فنون الهامات و منامات و 
انواع سحر و عیون موثره و شحب نیز نجات و طلسمات»ناچار 
در تحت یکی از اقسام چهارگانه داخل می باشند. 


۱ ابن سینا » فیض الهی ۰ ص اول 


۴ 
اما وحی و کرامات داخلند در تحت تأثیر نفسانی در تفسانی. 
زیرا که حقیقت وحی‌القاء امرعقلی است به طورخفا به اذن 
خدایتعالی به نفوس مستعده بشری ۰۰۰ چگونگی کراماٹ 
هم تظیر وحی است» مگر اینکه وحی مختص است به آن 
کسی که ادعای نبوت و رسالت نماید و از جاتب حق مأمور 
برای تیلیغ بشارت و انذار خلق شده باشد ولکن ابراز کرامات 
از اشخاص صالح مشروط به داعیه نبوت و رسالت نیست؟))(۱) 
(( و اما آیات و معجزات به سه قسم منقسم می شوند: 
دوقسم از آنها داخل است در تحت تأثیر نفسانی در نفسانی 
و یکی در تحت تفسانی در جسمائی" ۰ صنف اول متملق است 
به علمی که (( افاضه)) میشود از جانب خداوند عالم به تفوس 
مستعد » بدون تعلیم و تعلم بشری ۰ این نحوازعلم که 
او را ((علم لدنی)) و(( موهپتی)) گویند«محیط است به تمام 
موجودات ارضی و سماوی از کلی و جزتی و کیفیت مبداء 


و معاد وحشر و نشر و شناساتی به وجود حق و صفات او ۲())۰) 


! - همانجاء ص ٣‏ و * 
۲ - همانجا. ص ۵ 


۵ 

((... با اشاره به این نوع از تفوس مستعده است که خداوند 
می فرماید: (( یکاد زیتها یضثی و لولم تمسسه النار))(۱) نفس 
مقدس نبوی » به منزلهءگوگرداست و عقل قعال به منابهءآتش 
که در آن واحد ۰ آن را مشتعل میکند و جوهردانش را به ((عالم 
بما کان و مایکون )) مینماید. 

اما صنف دوم" از ممجرات ؛ محتعلق است به تقویت 
قوهءخیال» به این که (( افاضه )) می شود به نفوس ((مستمد) 
بشری آنچه را که موجب تقویت تخیلات امورحاضر و گذشته و 
اطلاع دادن از وقایع آیِتذة است ... اين صنف از علم ممکن است 
برای غیر نبی هم درخواب حاصل شود ۰۰)) (۲) 

(( و اماالهامات و منامات داخلند. تحت تاءثیر نفسانی 
درنفساتی » کثرت وقلت درالهام و یا صدق و کذب درمنام ؛ 
منوط و مربوط به شدت قوه» استمداد تفوس و ضعف آنهااست, 
هرقدر » نفس صافی تر و از آلایش و کدورت پاک تر باشد؛ 


الهامات او بیشتر و صدق مناماتش زياد تر است ۰ (۲) 


۱- سورهء النور » آیهء ۲۵ 
۲- ابن سینا, قيض الهی » ص ۶ 


۳۶ 
ماهیت عرفانی این تکه پاره های که‌از گفتار ابن سینا 
تقل شد »> در آن است که رابطه تاءثیر و ناءثر بین عالم لاهوت 
و ناسوت را در خود همراه دارد و نشان میدهد که درصورت 
وجود زمینه هایی که تصفیه و تزکیه نفس را فراهم آورد» 
میشود که نفس از جانب خداوند عالم مورد افاضه قرار گیرد و 
با استمداد از چنیین افاضه ای » نقس به همان مقامات عالیه 
ای نایل آید که مورد نیاز وخواست نهابی یک عارف است. 
چنانکه شیخ در رسالهء (( اسرار الصلوه )) میگوید: (( تماز 
باطتی عبارت است از تضرع نمونن تفس ناطقه و استد عا كردن 
آن به‌درگاه حضرت باریتعالی نا نازل شود بر او برکات و 
فیوضات مقدس الهی ...)) (۱) ودر رسالهء (( ترغیب بردعا )) 
می نویسد: ((... تا آنکه نفس اماره را زمام و مهار نکند و 
حواس ظاهره و باطنه رااز شهوات و رفتار زشت محفوظ ندارد 
واز هواجس نفسانی و خیالات شیطانی پرهیزء,لاز م نشمرد و 
باطن خود را مصفا و مزین ننماید واز غير حق دوری نجوید و 


١‏ - ابن سينا » اسرار الصلوه ».ص۱۷ 


۲۳۷ 
هبوط انوار الهی و فیوضات نا متناهی حق واقع نمیگردد.۱())۰۰) 
همچنان شیخ ضمن یکی از نامه های خود می گوید: ((نفس 
انسانی‌مستمد است قبول علم را از جواهر عقلی و از نفوس سماوی 
و از آن جانب هیچ حجاب نیست ولکن حجاب از جانب 
(قابل))است و هرگاه‌از جهت (( قابل )) حجاب برخیزد, از آنجا 
(( فیض علم)) یدو پیوندد ۰۰۰)) (۲) 
به همین ترتیب در رسالهء (( تحفه )) می نویسد : ((ممانی 
کلیه و صور متعلقه که در نفس انسان پدید می‌آید از دو قسم 
خارج نیست یا به واسطه اسثقراء درجزئیات و تفحص کردن 
ازمحسوسات است ويا به واسطه اتصال یه عوالم کلیه عقول 
مجرده که اکتساب به آنها به طریق الهام می باشد... این 
به واسطهء اتصال به عوالم غیبی و انوارالهی و فیوضات نامتناهی 
علوی » درنفوس بشری یدید می آید ۰.۰ آن نور مجرد عقلی 
و یا آن قیض الهی هرگاه متصل شود به نفوس بشری ...تابش 
می کند از ذات مجرد عقلی درنفس انسان.۴(۰۰) 


۱- ابن سینا ترغیب بر دعاء ص۲ 

۲- ابن سینا فصول ( رساله درروانشناسی ) مقدمهء 
محمودشهابی » ص۲۷ 

۲- ابن سینا» رساله تحقه »ص ۲۰ و ۲۱ 


۳۳4۸ 

(ز ... اما اجسام واقع در تحت القمر چون دارای 
لطاقت و صفای ذاتی نیستند و مهيا برای اکتساب 
فیوضتات . ,وائ .تج کد ولکن, از اطتلال بق 
ترخات فی سیک سم خاسی انی رپاقشسه ۰ ونکنن 
پس از اینکه به سرحد اعتدال رسیدند . در آن وت 
شزا زارت بزآی تن ییا الهتی : مجانم ابش که 
هر قدر بر اعتدال آنها افزوده شود... برای قيض 
الهی مهيا و مستعد تر ميشو ند 0۰۰) (۱) 

با ذکر مطالب متنکره پیرامون جنبه صای عرفانی 
(( نظر یهءفیض )) شيخ الرئیسس »> سخن را در همین 
زمینه به پایان می آوریسم و می پردازيم 
به جنبسهء عرفانسی (( نظر یه عشق/) 
که همز مان پساطرح 


فلسف ى > جنب هه عرفان ی نیزدارد. 


! - همانجا » ص ۲۶ 


۳۹ 
۲- نظریه عشق : یکی دیگر از مدارک عرفان فلسفی 
شيخ الرئیس» نظريةٌ او پیرامون((عشق)) است. شيخ زير همین 
نام ( رسالهُ عشق ) اثر بسیار نفیسی دارد که در اواخر عمر 
خود(ع۴۲ ه ) نگاشته است ۰ و لی همان گونه که در بحث 
(( متابع عرفان این سینا)) یادآور شدیم نظریه شیخ در زمینه , 
منبع افلاطونی » ارسطویی و فلوطینی دارد. 
ازنظر تحلیلی (عش)) میتواند هم از نظر فلسفی ‏ 
هم ار نگاه رواتشناختی و هم ار دیدگاه زیبا شناختی‌مورد 
بحث و بررسی قرار گیرد و هم همه ای این ابماد می‌تواند 
کلا در چوکات فلسقه به معنی متمارف کلاسیک آن جای 
گیرند. ابن سینای ما هم»همین ابعاد ر | از نظر دور نداشنه 
و این حقیقت در چگونگی نظر او پیرامون ((عشق)) به خوبی 
قابل فهم است ۰ ولی جنبهء عرفانی که اکنون درصندیونش 
آن هستیم»در واقع علاوه‌برآنچه خود شیخ ضمن (( رسالهُعشق)) 
بدان صراحت دارد » طی نتیجه گیری کلی بحث و بررسی 
شیخ از ماهیت و اهداف (( عشق )) نمایان است. 


طرح و کار برد واژه (( عشق ))وواژه های معادل المعنشی 


۳۳۰ 
آن و نیز مفاهیم عرفانی آن در سراسر تاریخ عرقان و تصوف 
از اموری است که نسبت وضاحت و مسلم بودن آنءما را از 
بیان موضوع بی نیاز می سازد» چه تمام کششها و کوششهای 
عرفا و صوفیه اصولا روي همین نکته عشق به خدا دور می 
خورد.و از همینجا است که چه از نگاه دینی و چه از نگاه 
فلسفی و چه از نگاه عرفانی » خد؛ به مثابه تنها نات قابل 
پرسنتی. + خی رمق جور ملق .و جمال: مطلق تمفیلامی 
شود و دیدار خدا عالیترین درجه و مقام برای سالک عاشق 
توجیه میگردد» عاشقی که شوریده حال سالها اندرطلب چنین 
مقصدی بوده است. ازینرو جوانب عرفانی عشق‌بیشازجوالیگر 
آن اهمیت و بر جستگی پیدا نموده و مورد دلچسپی عرفا 
قرار می گیود ‏ و شیخ الرکیس نیز با توجه#اهمیت همین جنبه 
(( عشق )) رساله بی جداگاته نگاشته است ۰ با توجه به 
نوجهت بودن (( عشق )) به طور کلی از یک سو و دیدگاه های 
فلسفی - عرفانی شیخ در همین زمینه از سوی دیگر » ما 
بحث و بررسی نظريهٌ عشق شیخ را زیر عنوان ((عرفانقلسفی)) او 


تنظیم و تبویسب می کنیم ۰ 


۲۳۳۱ 
پیرامون تمریف و ماهیت (( عشق )) نظریات گونه گونی 
وجود دارد ۰ افلاطون عشق را جنون الهی دانسته که نفوس 
قدسی و ارواح عالی به این جنون میتلا میشوند و علاجش 
جز فنا و مستفرقمدن در ممشوق و بقاء و شهود وصل یافتن 
نخواهد بود ۰ ارسطو آن را (( کوری حس از ادراک عیوب 
محبوب )) تمریف کریه است (۱) ؛ دیو جانس کلبی , عشق 
را اختیار نوش" دانست که با نفس بیخیالی‌تصادف تموده 
است(۲) و فلوطین آن را دومین مرحله» سیرو سلوک نقو س 
پاکیزه )) میداند.(۲) 
ابن سینا در آوانی که هثوز نوق عرقانی نداشت و از 
موقف یک عالم روانپزشک به عشق مینگریست. عشق را در 
کتاب‌مشهورش به نام قانون (( مرض وسواسی شبیه به 


و - مهدی الهی قمشه‌ای » حکمت الهی ۰ ج ۱ تهران : 
انتشارات دانشگاه ۰ 1۱۳۲۰ ش ؛ ص ۱۴۳۱ 

۲ - ابن سینا » رساله عشق ء ترجمه ضیاءالد ين دری 
تهران : ۱۲۶۰ ش ص ۲ 

۳ - نورالدین عبدالرحمن جامی» نفحات الائس» مقدصه 
توحیدی پور ء ص ۸٩‏ 


۳۳۲ 
مالیخولیا)) تمریف کرد (۱).ولی پس از رویکرد به عرفان 
با دید و ذوق دیگری چنین گفت : ((۰۰۰ پس هریک از ممکنات 
به واسطه‌جنبهء وجودی که در او ست هميشه شایق به کمالات 
و مشتاق به خير می باشند و بر حسب فطرت و نات خود 
ار شرور و نقصان که لازمهء جنبه ماهیت وهیولاست متنفر 
و گریزانتد . همین اشتیاق داتی و ذوق فطری و جبلی که 
سبب بقاء وجود آنها است» آن را (عشقا) می 
نامیم۲())۰۰۰)/ودرجای دیگر سخن کوتاه کرده و می‌گوید :((۰۰۰ 
عشق در حقیقت جز نیک پنداشتن امر کاملا زیبا و موزون چیز 

دیگری تیست ۲())۰۰۰) 
از نظر ابن سینا (( عشق به گوته ای غریزی و شوق 


فطری در نهاد تمام موجودات عالم امکان به ونیمه تیاده 


۱ - مهدی الهی قمشه‌ای, حکمت الهی ؛ ص ۱۴۱ 

۲ - ابن سینا, رساله عشسق . ترجمه‌ضیأالدیندری؛صی۴-۲ 
۴ - ابن سيناء رساله فىماهية العشقء ترجمه‌عسید الله 
غشسوریانسی » کال : ات ارات 
اکادمی علوم افغانستان» ۱۳۵۹ ش ص ۶ 


۳۳۴ 
شده تا بتوانند خویرا از نقصان به کمال رسانند و از شرور 
یپرهیزند و به جاتب خیرات گرایند.۱())۰۰) 

شیخ بر این باور است که ( ۰.۰ وجود عالی که مدبر 
کل است :ممشوق تمام موجودات هم می باشد» زیرا برحسب 
ذات خود » خير محض و جود صرف است و آنچه را نقوس 
بر حسب جبلت طالب و شایقند» همان خیر است ۰ پس خير 
است که عاشق خير است ؛ چه اگر خیریت ذانا معشوق نمی 
بود » محل توجه همم عالیه واقم نمیگردید. پس هر مقدار 
خیریت زیاده شود » استحقاق معشوقیت آن زیاده می 
گردد۲())۰۰۰) 

چنانکه به وضاحت ملاحظه می‌شود. از تحلیل فلسفی 
شیخ بر (( عشق ) »جنبه عرفانی آن نمایان است و شیخ 
خواسته است عشق را از مفهوم صوفیانه متمارف آن که نزد 
صوفیه حتی بیسواد وجود دارد. بیرون آورد و زایش عرفان را 
از محتوای فلسقی آن نشان دهد ۰ ازینرو نظر شيخ پیرامون 
عشق با نظر دیگران که عشق را مهمترین رکن طریقت تصوف 


۱ - ابن سیتاء رساله عشق»ترجمه ضیاءالدین‌بری» ص۴ 
۲ س همانجا »۽ ص ۵ 


۳۳ 
دانسته و گفته اند که هرگاه عشق نباشد»عارفی هم 
نیست (۱) به کلی فرق دارد- 

شیخ بر این باور است که حرکت و جنبش عالم از بسایط 
حیه گرفته تا گیاهان. جائوران و مردمان‌همه ناشی از عشق 
است و هر موجودی متتاسب با موجودیت , امکان و هویت 
خویش » کشش و جنبه به سوی خير مطلق دارد - چنانکه 
می‌گوید :((۰۰۰ کلیه موجودات عالم شایق و عاشقند به خير 
مطلق به عشق غریزی و خير مطلق هم تجلی کننده است به 
عشاق خود . ولکن تجلیات بر حسب مراتب موجودات متفاوت 
است » زیرا هر قدر به خير مطلق نزدیکتر پاشتد › تجلیات 
آنها زیاد است و هر قدر دورتر باشند کمتر و خير مطلق هم 
نظر به جود ذاتی خوده‌مایل به افاضه* تجلیات خویش است و 
در نتیجه هستی تمام موجودات به واسطه تجلیات خير 
مط لق است ۲())۰۰۰) 


١‏ - نورالدیین عبدالرحمن جامی » نقحات الانس ؛ مقد مه 


توحیدی پور » ص ۱۳۴ 
۲ - ابن سينا »› زساله فى ماهية العشق ء ترجه هه 


غوریاتىی » ص ۲۳ 


۳۵ 

ابن سینا در بیان وجود عشق در هستی های بسیط غير 
حیه می نویسد: (( وجود های بسیط غير حیه ؛برسه دسته 
اند : یکی از آنها هیولای حقیقی است و دوم صورت است 
که تنها به نات خودش امکان ایستانگی و قوام آن نیست 
و سوم اعراضش است ۰۰۰ هر واحد ازین هویت هاي بسیط 
غیرحیه ء همراه با یک عشق غریزی است که از آن‌قطا 
جدایی نمی پذیرد و همین عشق سبب وجود وی است و اما 
هیولا بخاطر کشش مداوم آن به سوی صورت در حال نبودن آن 
و اشتیاق آن به (( صورت )) در حالت حضور آن است ۰۰۰ و 
اما عشق غریزی در صورت؛از دو لحاظ نمایان است » یکی در 
تلاش درباهمی‌درموضوع خویش و نا پا همی با هرچه آن را از 
موضوع آن جدا کند, دوم در تلاش با همی با کمالات خویش 
و جایگاه های طبیمی آن هنگامیکه در آن قرار می‌گیرد و 
حرکت مشتافانه به سوی آن در لحظه اي که از آن جدا 
یماند۰۰.. و اما هرچه اعراضی است » همان طور درتلاش به 
ملازمت با موضوع عاشق است» ولی این هنگام پیوند به موضوع 


در مبادلهء اضداد آشکار می گوند ۰ بنابرآن هیچ یک ازین 


۳۳۶ 
موجودات بسیطءاز عشق غریزی که در نهاد آن است» دور نمی 
ماند۱(۰) 

و در توضیح وجود عشق در تفوس نباتی می 
نگارد:((۰۰.همچنانکه نقوس ثیاتی به اقسام سه گانه نقسیم 
میگردد» یکی قوهء تفذیه‌گر» دوم قوه نمو و سوم فوه تولید» به 
همان گونه عشق خاص به قوهء نبانیه نیز بر سه گونه است : 
یکی ویژه فقوهء تغذیه‌گر است که اساس برای قوه- ميل به 
مطالبه غذا در هنگام احنیاج مادهء بدن به آن و بقاء غذا در 
جسم تفذیه کتنده پس از استحاله به طبیعت آنست » دوم خاص 
به نیروی نمو یابنده است که اساس شوق به حصول افزونی 
طبیعی و مناسب در اعضاء غذا گیرنده است.وسوم مخصوص به 
قوهءمولده است که اساس تمایل به فراهم آوری میناء باشنده 
ایست ؛ مانند آنکه خود در آن است و روشن است که این نیروها 
در هرجاییکه به وجود آیند همین طبایم عشقی با هم وملازم با 


آنها است؛ و بنا بر این نیز در طبایعم خود» عاشقند۲())۰) 


۳۳۷ 
شيخ در مقام بیان عشق نفس حیوانی » برای حیوان 
عمدتا دو بخش (( حاسهء خارجی))و (( بخش شهوانی)) در 
نظر گرفته وبها عتبار بخش شهوانی می‌گوید: (( عشق به 
دوبخش تقسیم می‌گردد. یکی عشق طبیعی است ( درجانور) 
که صاحب آنءهدف خود را در هیچ حالی از احوال تا هنگامی 
که فشار بیرونی چون سنگ او را مائع نياید » ترک 
تمی‌دهد۰۰. دوم عشق اختیاری است که صاحب آن .گاهی با 
لذات از معشوق به واسطه تخیل ضرری ۰۰۰ رو می گرداند. 
مانند خر که چون گرگ را يه بیند از خوردن جوء منصرف 
می‌گردد۰۰. و گاهی اتفاق مئ افتد که معشوق واحد مر دو 
عاشق را یکی به عشق طبیعی و دومی به عشق اختیاری باشد, 
مثل غرض از تولید که در ند بير علاوه بر نیروی مولده* 
نباتی در نیروی شهوانی حیوانی نیز هست.... نیروی 
شهوانی حیوان از نمودارترین موجودات در نزد همه بخاطر 
طبع عشق در آن است ۰۰۰ (۱) 


این سیتا» پس از نکر مقدماتی دربارهء عشق فرزانگان و 


| همائجا ۽ ص ۱۳ 


۳۳۸ 
جوانمردان به خوبرویان» در همین زمینه می نویسد:((۰۰۰ خاصهء 
عاقل شوق به چهرهء زیبای مردم است و این دریارهء اوقات» 
ازفرزانگی و جوانمردی وی به حساب می آید که این حال یا 
مختص به قوهء حیوانی است و یا اینکه خاص به قوهء ناطقه 
و یا اینکه بر حسب ترکیب هردو است ۰۰۰ وقتی انسان صورت 
زیبا را بخاطر لذت حیوانی آن دوست میدارد» همانند گروه 
زاتسان و الواط و همهء مردم قاسق مستحق ملامت و تعذیب است. 
اما اگر کسی چهره» گیرایی را" يا اعتبار عقلی.یه گونه‌ای که ما 
آن را توضیح کردیم دوست بدارد ء به مثابهءوسیله برای رفعت 

و وصول به خير می باشد۱())۰۰۰) 

برخلاف آنچه (( شاعران صوفی عشق عرفانی به خداوند 
را به شکل تمثلات عشق جسمانی تر سیم میگنند))(۲) ؛ شیخ را 
ملاحظه می کنیم که به کلی دید جناگانه‌ای نارد که با دید 


متمارف عرفا و صوفیبه » متفاوت است م شیخ عشق را جتبه هة قلسقسٍ 


! - هم‌انجا » ص ۱۸ 


۲ - ایلیا ءپاولویج»پطرشفسکی » اسلام در ایران» ترجمه کریم کشاورز ؛ 
تهران: انتشارات پیام» ۱۳۵۴ شءص ۲۶۱ 


۲۳۹ 
میدهد و آنرا به خصلت جبر غریزی و طبیعی موجودات نسبت 
میدهد و استعداد طبیمی هریکی از موجودات ۰ بنا بر این 
هریکی از صفوف موجودات بر حسب ظرفیت طبیمی 
خود ميل به کمال و کشش به سوی جمال دارند و منظور 
هدفمند طبیمی این گرایش ها همانا کشش يه جائب منبع 
خیر است که در لسان عرفان فلسقی شيخ به نام ((عشق) 
تمبیر می شود. 
شیخ همان گونه که توضیح نمودیم»عشق را با چگونگی 
آن در جمادات » نباتات ‏ حیوانات توجیه می‌کند و دریایان 
رساله» عشق در مقام بیان عشق مهمترپن و متکاملترین گروه 
عشاق از نفوس الهیه و ملکوتی یاد کرده و می‌گوید:((۰۰.پس 
علت نخستین از همه ای وجوه خير مطلق است و چون واضح 
گردیده بود که کسی خیری را درک کند» از روی طبیعت 
خود . خود یه آن متمایل میگردد» پس روشن است که علثت 
نخستین ممشوق. تفوس الهیه است ۰ و همان طور کمالات 
تقوس بشری و فرشتگان در تصور معقولات به گونه ای که 


هست در حدود توان ایشان بخاطر تشیه به نات خر مطلسق 


.۴ 
است و اعمالی که از آنان سر میزتد تا در نزد خود شان و نسبت 
به خود شان عادلانه است» چنانکه فضایل بشری و چنانکه تحریک 
کردن نفوس فرشتگان جواهر عالم بالا را که موجب دوام هستی و 
تباهی است؛ از روی تشبه به ذات خير مطلق و این جنبشی ها را 
که عهده دار می شوند به خاطر آن است که تا به قرب خير 
مطلق بروند و يا این تقرب کمال و فضیلت را به دست 

آرند۱())۰۰۰) 

و در رابطه به غشق نفوس بشری بار دیگر می‌گوید: 
((۰۰.وامانفوس بشریرا شوق غریزی به شناخت و معرقت ممقولات 
میباشد و همان كمال آن است ۰ و یخصوص آنچه که تصور آن به 
کمال جدی تر است و برای تصور ما سوای خود رهتما تر باشد و 
این صفت معقول اول است که علت هر چیز معقولی است سوای 
خود و ممقول در تفوس و موجود در اعیان می باشد. نفوس 
انسانی را لا محاله عشق غریزی به ذات آن است؛ اولا برای حق 


مطلق و ثانیا برای سایر همقولات » ورنه وجود شان با استمداد 


۱ - ابن سيتا »؛ رسسالهة قى ماهية العشسسق . 


ترجمه غوریانی » ص ۲۲ 


۲۴۱ 

آنها" به کمال, خا معطل می مانده ینی معشوق حق و 

راستین» برای تفوس بشری و نفوس ملکی. همان خير محض 
است۱())۰) 

با آنچه پیرامون عشق از دیدگاه و زبان شیخ الرکیس 
گفته آمدیم . زایش عرفانی را از تحلیل و توجیه فلسفی 
شيخ پیرامون عشق مفهوم میدانیم و بنا بر آن کلام را درین 
زمینه به انجام رسانیده ومی‌پردازيم به (( نظریه سعادت)) 
شيخ که هم جنبه قلسفی و هم جنیه عرفانی دارد. 

۴ - نظریه سعمادت : چنانکه می دانیم انسان به 
تاسی از خلت طبیمی حف وسیقا* خود.دز/استفانه ار آنچه 
نزد او (( خوب )) است در تلاش بوده و بنا بر آن از میان 
((لذت والم))» ((لذت))را انتخاب و به آن ميل نموده و از 
((درد و الم)) گریزان گردیده است» ازینرو در انتخاب خير 
یاشر » سعادت یا شقاوت بی تفاوت نبوده ؛ خير و سعادت 
را بر(( شر و شقاوت)) ترجیح داده است. . . 


نظریه اهمیت اساسی این موضوع . فلسفه نیز در کلیات 


| - هماتچا, ص ۲۴ 


و 
ابحاث خود این مطلب را از نظر دور نداشته و فلاسفه 
پیرامون آن ءضمن (( فلسفهٌُ اخلاق)) به ویژه اینکه((سمادت)) 
درچیست ءسخن های گونه‌گون گقته اند. برخی سمادت را در 
لذت. بعقی در فضیلت ٠‏ عه‌ای در اتباع واجیالوجود و 
آگاهی از مثل اعلی و ۱(۰۰۰) داتسته و راههای وصول بدان را 
جستجو و ابراز نظرگرده اند. 

فیثاغورس» سقراط و افلاطون » حکمتء شجاعت و عفت 
را از جمله فضایلی میدانستند که آورندهء سمادت برای تفس 
اسسسست۲(۰) 

ارسطو در (( اخلاق نیکوماخوس )) در تعریف سعادت 
می‌گوید: (( سعادت فعالیت نفس در انطباق با فضیلت کامل 
است۲())۰) 


اپیکور سعادت را در درک لذات و دیو جانس کلبی آن 


| - جمیل صلیبا , من افلاطون الى ابن سینا » ص۲۲ 
۲ - ابن سینا» رسالهٌ تحفه , پانویس مرحوم دری؛ص! 
۴ ریچارد با یکین و آوروم استرول» کلیات قلسفه » توجم.ه 
داکتر جلال الدین مجتبوی تهران! انتشارات دانشگاه ‏ ۱۲۵۶ ص۱۶ 


rer 
را در ترک لذات میدانست .(۱) و رواقیان بر این نظر بودند‎ 
که انسان سماد تمند :کسی است که دارای صحت مزاج و‎ 
)۴( سلامتی اعضای بدن و اوصاف پسندیده باشد»‎ 
تحلیل ابعاد متصور در مساأله (( سعادت )) نشان میدهد‎ 
که سمادت نیز مقوله ذو جوانب است » چه می تواند هم‎ 
از نظرفلسفه اخلاق و فلسفهء اجتماع و سیاست » هم از‎ 
نگاه قلسفه" دین و هم از دیدگاه عرفان و تصوف وغیره مطمح‎ 
نظر قرار گیرد و پیرامون آن آراء گونه کون ابراز شود.‎ 
چنانکه ابراز شده است. ولی ما که درینجا درپژوهش اندیشه‎ 
های عرفانی ابن‌سینا می باشیم:جنبه عرفاتق این مساله برای‎ 
ما مورد دلچسپی قرار میگیرد. چنانکه خود شیخ نیز به‎ 
اعتبار جنیهء عرفانی آن.سخنان فلسقی - عرقانی جالبی‎ 
گفته و بر علاوة تماس بدین موضوع »در سایر آثار خود به‎ 
ویژه در نمط هشتم (( اشارات و تنبیهات )) ونیز دریکی‎ 
دیگر از رسالات خود به نام ((تحفه))در قبال پیشنهاد یکی‎ 


آ- محمدرشاد» فلسفهازآغا زتاريخ,جلددوم ؛تهران: اتتشارات صدر »> 
۵۴ ش ؛ ص ۱۷۷ 
۲- ابن سیتا ء رساله تحقه » ص ۲ 


ff 
از دوستان او که وي را به کسب و تحصیل دنیا نصیخت‎ 
و هدایت نموده بود (۱)؛ پیرامون سعادت واقحی سخن های‎ 
۰ عرفانی دلپذیر گفته است‎ 

از آنجا که از یک طرف جایگاه(( نظر یه سمادت )) 
به طور کلی در ابحاث فلسفی است و از سوی دیگر دید 
عرفاتی شیخ ماهم در همین زمینه توم با تحلیل فلسفی بوده و 
در حقیقت امرهم ساألهٌ سعادت چسبندگی تزد یکی به عرفان 
و تصوف دارد. ازینرو متاسب شمردیم تا نظريهةٌ سعادت شيخ 
را ضمن عرفان فلسفی او به‌بحث و بررسی بگیریم . به همه 
حال کنون می پردازيم به نظریه شيخ پیرامون سعادت و جوانب 
عرفاتی این نظریه : 

اہن نیا در ارتباظ په مستالهٌ سمافت | خوشبیزهاست: 
چه او پیوسته متوجه عنایت الهی است که شامل حال تمام 
هستیهاست وعالم را به‌بهترین نظامها» منظم کرنه است و 
بنا بر آن»شر امری سلبی و تسبی است که در عالم ممکنا ت 


عارض شده است و چون خير عمومی است و خدا مصدر این 


( - همان . ص ۸ 


۴۵ 
خير است»پس رسیدن به بر ترین انواع سمادت هم»په شناختن 
این خير منوط است. ولیکن چگونه میتوان به‌این شناسایی 
((سعادت)) دست یافت؟ 

این سینا در نظریه(( سعادت )) مذهب افلاطون را می 
پسند د.به این معنی که می‌گوید سبدع اول به سبب کمال 
خود ذانا سمید است و در درجهء بعد ازو از لحاظ سعادت: 
عقول مفارقه قرار دارند؛ زیرا به او از همه نزدیکتر اند 
وهر اندازه به او نزدیک می‌شوند» شوق و عشق و بهجت آنها 
زیادت می‌یابد و هرگاه ازو دور می مانند, این شور و عشق 
درجه به درجه کمتر می‌گرند. 

ازین مطالب که بیان شد بر می آیّد که نعقل به ذات 
خود اصل (( سمادت )) است ولیکن ماده در عالم امکان»نفوس 
اتساتی. وا او حنقل ی دوز ناعته" است. ۰ چنا این این تفوّی 
دارای مرانبی می شوند: 

نفوسی هستند که در عالم طبیعت انهماک دارند و غوطه 
میزنند و در واقع آنها بد بخت ترین آفریدگانند ۰ 


نفوسی هسستند که در دو جهت ربوبیت و سفالست 


۴۶ 
سر گردانند,گاه به سوی آن بالا میروند و زمانی رو به 
این سوء می آورتد که حضیض شهوات است. 

بالا تر ازین نفوس» نفوس صوفیان عاشق است که به 
بهره‌ای از کمال رسیده اند و تفوس آنها طوری است که اگر 
احیانا یکی از آنان ,آنی ازو دور شوند» دوباره مشتاقتر 
میشوند» وهمان شوق به کمال در جان آنها آتش بر می افروزد 
وعذایی می آفریند که اگر چه درد ناک است»ولی دلپذیر و زیبا 
است. 

بنا براین بیان سمادت نفس انسانی قایم بر تأمل كمال 
وادراک مبادی کلیه و عقول مفارقه میگردد و برترین واصلان 
به این حالت»همانا عاشقان عارف از اصحاب مقامات هستند 
که پوششهای کالبد خاکی را بدریده ویشکستند. و از آن متوجه 
به عالم قد س گشته آند۰۰۰ )) (۱) 


ابن سینا در (( نمط هشتم )) از کناب (اشارات و تنبیهات)) 


و - دکتر علی اصفر حلسسی ؛ تاريخ قلاف فة 


زوار» ساپ دوم » ۱۳۶۱ ش + ص ۲۲۸ 


۳۷ 
خود به هدف بیان توضیحی ازسمادت در انواع لذت بحث 
میکند وچون اپیکور. افلاطون و ارسطو معتقد است که لذت 
حقیقی عبارت استة از (( درک و رسیدن بدان چیز که نزد 
در یابنده کمال و خير است از آن روی که چنان است.)) 
و این لذت » لذت حسی نیست بلکه (( لذات باطنی‌بزرگتر 
از لذات ظاهری است ۰)) و اشرف لذات باطنی, لذات عقلی 
است و اگر (( .هر چیز که بان لذت باشد » سیب کمالی 
است که مدرک را" خاصل میشود ...۰ .پس کمال جوهر عاقل 
در آن است که حق آشکارا در وی متمئل شود و روشنی‌وبهاء 
حق را به قدر امکان در یابد « پس از آن وجود به تمامی 
آن چنانکه هست مجرد از هرگونه شاتبه در آن نمونار گردد 
و بعد از باری تمالی » ابتدا به جواهر عالیه» عقلی کند» 
سپس جواهر روحانی آسمانی و اجرام سماوی و باید که این 
نموداری جدا از ذات آنها نباشد و این همان کمالی است 
که جوهر عقلی بدان بالفعل شود و آنچه پیش ازین گفتم 
کمال حیوانی است ۰ )) (۰)۲ 


۱ - حنا الفاخوری و خلیل الجرء تآريخ فلسفه درجهان > 


۳۳۸ 
طبیعت هر کائنی این است که شایق به کمال خود 
باشد و اگر نفس به ممقولات که کمال او هستند مشتاق 
نباشد, به علت آن است که در قفنس نن افتاده و در 
لذات جسمانتی غوطه ور شده است ۰ تقس انسان درین حال به 
آزاری که بدو خواهد. رسید توجه ندارد» اما چون از جسم 
مفارقت جست » از وضع نا پسندی که در اثر عدم بلوغ به 
کمال بدان دچار ميشود در رنج خواهد افتاد و درشراره» اندوه 
روحانی که بسی سخت تر از آتش جسمانی است خواهد سوخت. 
آدمی میتواند قبل از مفارتت تفس از جسد به این لذت 
رسف و از ن بر تخو دازگردد. ادها ماھت که در 
تأمل جبروت غوطه ورند و از شواغل بدن رومی گرد اتنسسد 


میتوانند ازین لذت :> فراوان بپره مند گرد ند۱(۰) 


سم اسلامی » ج | : ص ۴۹۳ 

و : ابن سينا ء اشارات و تنبیهات ؛ قسمت 
طبیعات و الهیات»صی ۱۶۲ 

١‏ حناالقاخوری و خلیل الجر ‏ تأریخ فلسفه در جهان 
اسلامی » ج ۲ › ص ۴۹۴ 


۹ 
اما آنها که بدین درجه در زندگی نرسیده اند و شیخ 
آنها را (( بلهاء)) نامیده, چه سرنوشتی خواهند داشت؟ 
فارایی میگفت تفوس مدینه جاهله فانی هستند. دیگران 
معتقد اند که این نفوس به تناسخ آن قد راز جسمی به جسمی 
خواهند رقت تا تطهیر شوند. ابن سینا از فارابی متأثر شده 
ومی‌گوید ممکن نیست که این نفوس از جسم بی نیاز شوند. 
در کتاب (( المبداء والمماد))می‌گوید:((پاره‌ای ار اهل علم که 
سخن به گرافه نمی‌گویند( شاید مقصود او فارابی است .) 
می‌گویند که این تفوس هنگامی که از بدن مفارقت یافتند, 
چون همواره به بدن اندیشیده اند. جز امور بدنی چیز دیگر 
نشناسند و به چیزی بالاتر از بدن تعلق نیابند))۰ اما شيخ 
الرئیس به بقای همه* نفوس حتی نفوس جاهله ممنقد است و 
مانند فارابی معتقد به فنای آنها نیست» (۱) 
از نظر ابن سیتا سعادت در لذتهای عقلانی است و 
لذت بر چهار قسم است : عقلی » حسیء عالی وخسیس » 
اما لذت عقلی كمال عقل است به‌حصول ممقولات بد ن 


۰ همان صفحه‎ ٤ مات‎ ۱١ 


۱2۰ 
معنی که نفس ناطقه بالفمل عالی‌عقلی شود. اما لذت حسی 
کمال حس است به وسیله‌محسوسات ملایم ۰ لذت عالی عبارت 
است از آن لذتی که ملایم نقس مدرگ کمال باشد. و مقصود 
از کمال, آن است که تمامتر و وافی تر و ثابت تر بود. 
اما لذ ت خسیس عبارتست از افعال پست يدن ۰ معلوم است 
که لذت بطور عموم » وابسته شمور یه کمال است ومقصود 
ازکمال آناست‌که تمام‌ترو واقی تروثابت تر بودواگرشموریه کمال 

نبا شدلذت نخواهد بود وهمچنان‌که‌لذت بردوقسم! ست :عقلی وحسی 
سعادت همیردوگونها ست :سمادت دایم وسعادت زودگذر .سعادت زود - 
گذرهمان‌لذت حسی‌وخسیس است وسعادت دایم لذت عالی است. 

مردم نیز نسبت به سعادت بر دو گوته اند: گروهی 
که چون بهایم طالب سعادت خسیس اند و گروهی که طالب 
سعادت عقلی هستند و این نوع سمادت چنان بر دیگر انواع 
سعادت تفوق دارد که نقس بربدن» و اما سعادت عالی جز 
مشارکت با ساکنان ملا* اعلی در لذات عقلی ابدی ایشان 
نیست. آدمی درین زندگی میتواند به سعادت عالی برسد» به 


شرطی که از علوم نظری وعملی مقدار زیادی تحصیل کرده 


۲۵۱ 
باشد و به فضایل گوناگون متجلی شود. (!)چنانکه شیخ 
می‌گوید: (( بدان که عارفان پرهیزگار چون وبال بدن از گردن 
ایشان بر خیزد وار شواغل منقطم شوند ؛به عالم قدس همانند 
شوند و به کمال بزرگ منتعش شوند و عظیمترین لذت را 
دریافت دارنسسد. (۲) 
به همین ترتیب. شيخ الرکیس در (( رساله‌تحفه)) 
تی نویسد: (( بعضی از مردم فرومایه گمان کرده اند که 
سعادت ء رسیدن به لذات حسی و ریاست امور دنیوی است > 
حال آن که از جمله امور مسلمه و مطالب بدیهه است در 
نزد مردم عاقل که سمادت در میان امور فقانیه و چیز های 
فاسدهءزایله یاقت نمی شود » زیرا آنچه را که اشخاصی جاهل 
نام سمادت بر آن می نهند»خالی از عيوب و مفاسد و بری از 


نقایی و شداید نیست ۰۰)) (۲) 


! - هماتج.ا » ص ۵۱۴ 
۲ - این سینا» اشارات و تنبیهاث ( قسه ت 
طبیعیسات و الهیات ) ص ۱۶۵ 


۲ - ابن سینا , رسالة تحقه ۽ ص ۲ 


۲۳۵۲ 
پس از اینکه شيخ عيوب و نقایصی لذات فاسنه را بر 
میشمارد می‌گوید: ((۰.۰ حفیقت این مطلب وقتی ظاهر و 
آشکارا میشود که مصفا نماید نیت خود راه چیزی از نیات 
خالص الهی و مجرد ومزکی کند نقس خود را په قود علمیسه 
یا به پیشی بگیرد به سوی تحقیق مساله حکمت تا روشن 
نماید دیده بصیرت و قوهء نظری خود را ۰ مسلم است که 
این امر حاصل نمیشود مگر آتکه همت خود را از علایق دنیوی 
ودواعی شهوانی‌بهیمی‌قطع نماید. محقق است که آن چیز های 
که دارای نقایص مذکوره است فی حد ذاته مطلوب و مقصود 
نیست و بر حسب واقع نمیتوان نام سمادت بر آنها گذاشت 
بلکه سعادت حقیفی باید خالی و حالص از نواقص وعیوب 
و علایق دنیوی باشد ؛ امور حسی و ریاست دنیوی گرچه بر 
حسب ظاهر سمادت مینماید » لیکن در واقع و تفس الامر 
سعادت نیست » نام سعادت بر آنها نهادن از راه مجاز است؛ 
بلکه اگر به دیدهء بصیرت نگاه کنیم» می بینیم که عیین 
شقاوت است ؛ ته سعادت ۰ پس آن جیزی که لازم و واجب 


است برای انسان که در صدد تحصیل آن برآید و از کوشش کردن 


۱۵۴ 
در راه آن خسته و فرسوده نشود وکوتاهی نکند,بر دوقسم 
است : یکی نفس خود سعادت است و دیگری راهی که برساند 
او را به سرچشمه مقصود و بدست آوردن سعادت حقیقی ۱(۰۰۰) 
و در افادهء سلوک راه سعادت می نگارد:((۰۰۰درین 
صورت لازم و سزاوار است برای انسان عاقل که کوشش نماید 
برای خلاصی از امور با طل و قلع نماید از خود مواد امور 
حسیه و دوری جوید از اغراض دنیوی و مجرد و مهیا کند 
(( سینه و قلب )) خود را از محیست و دوستی دنیا 
و لات وهم نه تا رسد به 
((اقصی‌الغایات)) و به (( تهای یت کمالات )) انسانی تا 
در یابسد.آن (( سعمادت )) حقیقی که کمال و 
مخت ص به اوست ))٠۰۰‏ (۲) 
مین روحیه نظر ابن سیناء در سایر آثار 


۱ - هماتجا » ص ۵ - ۶ 
۲؟ - همانجا » ص ۷ 


۵f 
چنانکه در اشر مشهورش به نام (( نجات )) (صی۲۹۷)‎ 
می وید : (( عاقل نیاید بپننارد که همهء لذت‎ 
ها مانتد لذتی است که نرد الاغ مطرح است ۰ ))(۱) بلی یرای‎ 
چهار بایان حالاتی گوارا و لذیذ نیز وجود دارد؛‎ 
لیکن این گونه حالات گوارا, ولی پست . نسبت به لذات عالی‎ 
چه ارزشی دازد؟ جاصلی که لذات عالسسسه‎ 
را نمیداند؛به آن آگاهسی پیدا نمیکند , مانند گنگی‎ 
اسست که آواز هستاق دلنشین را درک نمی کتد‎ 
جه مثابه کوری است که از رنگهایی زیبا آگاهی نمی‎ 
یابد ب مگر عنم شمور انسان به‌لذات عالیه دلالت بر‎ 
عدم وجود آن لذات عالیه » نمی کند, بل حجاب حس‎ 
و شهوت وآلودگی به رذایل در عالم ماده ؛ مانع از‎ 
آن است که به مثل اعلایی که اندر طلب آنها هستیم نایل‎ 
آییم » ولی هنگامی می توانیم یه لمحاتی از آن لذات‎ 


عالیه دست یابیم» که قلادهء شهوت و غضب را از گردن 


۱ - جمیل صلیبا , من افلاطون الى ابن سيناء ص ۱۳۰ 


۱۵۵ 

به دور ان‌دازيم ( ص ۲۸۲ نجات ) ۰ )) (۱) 
در (( رساله تقسیم نفوس )) می نگارد : (( ۰۰+ 
عقلا رالذات روحانی باشد»در عالم عقل,به حدی کت آن را 
قیاس نبود و هرکه این علم را در نیاید » او را از آن لذات 
خير نبود » زیرا لذات جسمانی مانع از آن لذات است ؛ 
چون بیماری که از اثر بیماری لذات را دریافت نکند و چون 
از نفس کدورات جسمانی زایل گردد» برای او لذات روحانی 
حاصل آید و هرکه این اصول دریابد ؛ بداند که سمادت تفس 
انسانی آن است که از تحصیل این حالت محروم نمانده 

باش د ۰۰۰)) (۲) 

مختصر اینکه شیخ الرئیس در نظریه سمادت خود که 
جنبهء عرفان فلسقی دارد» برآن است که علی‌رغم اینکه عده‌ای 
سعادت را در درک لذات مادی و دنیوی دانسته اند سمادت 


حقیقی هماناستلذاذ از لذا ت ممنوی و روحانی است که ازطریق 


١‏ همانجا » همان صفح۵. 


۲ د ابن سیناء رساله تقسیم تفوس » ترجمه ضیاءالدین دری > 
تهران : انتشارات کتابفروشی خیام ۰ ۱۳۷۲ هد ص ۵ 


TAF 
تعقل و تأمل در ملاء اعلی و میلان به مبدع اول و تفکر در‎ 
مبادی روحانی و اشتیاق به خلود برای انسان حاصل شده می‎ 
تواند و انسان می تواند به وسیله عقل و نظر بین فضیلت‎ 
و رذ یلت تمیز کند و بنا بر آن به سوی خير ميل نماید‎ 
و از شر اجتناب کند تا بهجت و سعادت را که جاهلان از‎ 

درک آن محروم اند» دریابد۱())۰۰۰) 

ماهیت جنبهء عرفانی نظریه سمادت شیخ از آنجا تاشی 
میشود که او در مجموعهء مطالب این نظریه , انسان را به 
ترک لذایذ مادی و حسی تشویق میکند »› لذایذ مادی را تحقیر 
مینماید و آن را از خواسته های حیوانی بر می شمارد و از 
جانب دیگر انسان را به تمقل » تفکر و تأمل در عالم روحانیو 
ملاء اعلی قرا می‌خواند و این امر را سمادت و کمال مطلوب 
جاویدان برای او وانمود میکند»واین هدقی است که در طرح 


هرگونه عرفان و تصوف از نقطه نظر های اساسی می باشث » 


| - جميل صلییا؛ من افلاطون الى ابن سی ناء 


ص ص ۱۲۸ و ۱۳۱ 


هل هقطنم 


درجات سلوک عرفانی از دینگاه ابن سینا 


پیش از بحث پیرامون سلوک عرفاتی از نظر ابن سینا» 
مقدمتا باید متذکر شویم که از همان بامدادان پیدایش رویکرد 
های عرفانی - تصوفی ء عرفا وصوفیهء اسلامی وساییل عادی 
معرفت از قبیل حواس» عقل و استدلال منطقی رادروصول به 


5 کیه 
ممرفت حقیقی ناکافی دانسته وبنابران‌جهت دستیابی ((حق)) به تقویه 


۵۸ 
تفس و تصفیه قلب و الهامات آن متوجه گردیده ودر 
نتیجه با طرح سلیقه های گونه گون ء کلا بر این نظر شدند 
که با کاربرد (( طریقت )) ویژه , می‌بایست نفس و قلب را از 
لوث گرایشهای مادی منزه گردانید تا زمینهء مسمرفت کاملا 
یقینی و وصول به(( حق )) به گونهُ (( کشف و شهود )) 

و یا (( الهام و اثراق )) فراهم گرند. 

ار نظر عرفا و صوفیه , کار بست این (( طریقت )) 
که در حقیقت میتود طی نمودن یکسفر طولاتی است » کار 
ساده و آساتی نمی باشد » بلکه سستلزم سیر و سلوک 
پیچیده , مشکل و مفصلی است که هرکس از عهدهء اجراء آن بر 
آمده نمی‌تواند ؛ وتتها سالک واقعی با همت و پشتکارفوق- 
العاده خواهد توانست از عهده این مهم برآیث. 

سالک واقعی مراحل عدیده پیمایش این سیرو سلوک »به 
(( مقامات )) ی دست می بابد که دربرابر هر یک ازین 
((مقامات)) اورا > ((احوال)) ی است ۰ نام و تعداد این 
((مقامات)) و (( احوال )) نظربه سلیقه های تدویتی و معرفتی 


عرقا و صوفبه متفاوت است 


1۵4 

به گونه مثال,در یکی از قدیمترین آثار عرفانی - 
تصوفی» یمنی کتاب (( اللمع فى التصوف )) تگارش 
(ابونصرسراج طوسی )) » برای (( سیروسلوک )) » هفت مقام بر 
شمرده شده است که عبارتتد از :توبه , ورع » زهد, فقر : 
صبر» توکل برضا. دربرابر هریک ازین مقامات »در سالک 
حال یال((احوال)) ی پیدا میشود که مجموعا این احوال ده 
گوته اند و عبارتند از : مراقبه » قرب » محبت » عشق ء 
خوف» رجاء انس» اطمینان, مشاه و یقیین. (۱) 
شيخ ابوسعید ابی الخیر صوفی مشهور قرن چهارم 
هجری, این درجات را در جواب کسی که در همین زمینه از 
وی پرسیده بود »به گونه‌ای ترتیب و افانه کرده است که 
میتوان مقامات و احوال ذیل را از گفتار او مفهوم دانسست: 
طلب » توبه » مجاهده » تسلیم , محبت» یقین, توحید ؛ 
فنا و بقا ۲(۰) 
1 - دکترعلیاکبرسیاسی »مبانی‌فلسفه ,ءتهران:انتشارات وزارت 
آموزش و پرورش » ۱۳۵۶ » ص ۵۱۰ 


۴ - محمد بن منور ءاسرارالتوحید فى مقامات الشیخ .> 


۲۶۰ 

شیخ فریدالدین عطار ؛ ازین درجات سیروسلوک به نامهای: 
طسب , عشق » معرقت » استغناءتوحید» حيرت › فقر و 
قنا» یاد می کند۱(۰) 

شیخ شهاب الدین یحبی سهروردی ۰ مشهور به ((شیخ 
اشراق )) در اثرشربه نام (( صغیر مرغ ))می‌گوید : قسم اول 
در مبادی و آن سه قصل است : فصل اول در تفضیل اين علم؛ 
فصل دوم در آنچه اهل (( بدایا)) را ظاهر شده» قصل سوم در 
(( سکینه )).قسم دوم در (( مقاصد)) وآن سه فصل است :فصلاول 
در (( فنا ))» فصل دوم در اینکه (( هرکه عالم تر» عارف 
تربود)) » فصل‌سوم در اثبات (( لذت بنده مرحق را:))(۲) 

خواجه عبد الله انصاری ممروف به پیر هرات؛ مدارج 


امهل سلوک را , صد مقام واو امتح ظ 


يې ابی سعمیدء به اهتمام دکتر نبیح اللف صق ناء 
تهران : انتشارات امیر کبیر ۰ ۱۳۵۴ش › صص۲۰۰-۲۹۹ 
| فریدون جنیدی» کارنامهء ابن سیناء ته ران : 
اتتشارات بتیاد نیشابور» ۱۳۶۰ش» ص ۶۶ 
۲ - هماتج.ا. همان صف 4ء 


1۶۱ 
اول آن مقام((توبه)) (۱) و آخر آن مقام بقا است ۲(۰) 

نجم الدین رازی در (( مرصاد المیاد)) راه سلوک عارفانه 
را دارای هشت مرحلهء طلب» تهذیب اخلاق( توبه »ورع» 
زهد» فقر» صبر » توگل » رضا و تسلیم). پدید آمدن احوال» 
شوق و اضطراب»عشق و محبت » مستی و حیرت؛ فنا و بقا 
و توحید معرقی کرده است ۲(۰) 

| بوتراب نختی » یکی دیگر از عرفای بزرگ می‌گوید: 
(( سبب وصول به حق » هفده درجه است.ادنای آن ((اجابت)) 


واعلای آن ((توکل)) است. (۴) 


-١‏ شیخ الاسلام خواجه » عیدالله انصاری هروی + صد میدان» 
به تصحیح عبدالحی حبیبی» کایل: اثتشارات مطبوعات» 
۲۱ اش ص ۶ 

۲ همانجاء ص۲۱۵ ونیز در همین زمینه مراجمه شود به : 
خواجه عبدالله , انصاری هروی, منازل السائرین» با شرح 
عبدالففور »› روان فرهادی کابل : انتشارات بیهقی ۰ ۱۳۵۸ش 
ص ۲۴ و ما بعد آن 

۲- فریدون جنیدی , کارنامهء ابن سینا - ص ۶۷ 

۴ هماتج اء ص ۶۸ 


1۶۲ 
به همین گونه پیرامون شعداد و نام مقامات واحوال 
صوفیه و عرفا و محتوای منظور از آنها. سخنها ءسلیقه هاو 
بحتهای تفصیلی فراوان وجود دارد »که نکر آنها از حوصله: 
این مقال ما خارج است ۰ (۱) منظور نگارنده از ذکر مطالب 
جسته و گریخته " بالر » این بود تا تمهیدا آماده مطالعه 
و بحت در باره» نظریه عرفانی ابن سینا در همین زمینه شده 

باشیم ۰ پس ببیتیم که شیخ ما درین خصوص چه می‌گوید. 

تتریف. + مشخضا اقا یاوق عرفاارنظرابی‌سینا : 

با توجه به تاریخ تصوف در اسلام بايد متذکر شویم 
که زندگی ابن سیتا به طور عمده در دوران ((تدوین عرفان 
وتصوف)) سبری شد. شيخ الرئیس که پس از رسیدن به مقامات 
بزرگ دانش» منطق و فلسقه تا مقام(( قیلسوف)) را احراز کرده 
بود و به عرفان تمایل کرد » می بایست بر علاوه آراء 
منطقی »علمی‌و فلسفی ؛ پیرامون احوال و مقامات و مشخصات 
| - غرض مزید معلومات در همین زمینه مراجعه شود به: 


تصوف در اسلام » ص ص ۲۰۷ - ۴۰۹ 


FY 
اصناف پویندگان ((طریقت)) و سلوک عرفانی و جویندگان ((حق))‎ 
نیز سخن هایی تدوینی میداشت ۰ شیخ این داعیه موردنظر‎ 
را لبیک گفت و بنا بر آن ضمن انماط اخیر کتاب خود به‎ 
نام (( الاشارات و التنبیهات )) زير عنوان نمط نهم ((مقامات‎ 
العارفین))و رسالات عرفانی دیگر خود. در همین خصوص‎ 
سخنان دقیق و سنجیده ای پیرامون تدوین عرفان گفته است»که‎ 
این گفتار از زان ابن‌سینا ناکنون ازمراجع بسیار مهم‎ 
در عرفان به شمار میرود.‎ 
مادرینجا در مقام بیان و بررسی نظرشیخ الرئیس پیرامون‎ 
سلوک عرفانی» به طور عمده »به نمط تهم (( اشارات و‎ 
تنبیهات)) او تکیه می کنیم و نیز پارهء مطالب دیگری از‎ 
رسالات دیگر عرفانی او را که به موضوع چسپندگی داشته و‎ 
یا به ویژه درباره مطالب عنوان شده » توضیح و افاده ای‎ 
قراهم آورند؛از نظر دور نمیداريم.‎ 
شیخ الرئیس پس از اینکه در نمط هشتم (شارات و‎ 
تنبیهات )) زير عنوان (( البهجت والسعاده ))ازسرور و‎ 


ابتهاجی که بر اثر کمالات مربوط به عموم موجودات است ‏ 


Ff 
بحث میراند» در نمط تهم همین اثر زیر عنوان(( مقامات‎ 
العارفین)) از احوال اهل کمال در نوع انسان و کیفیت ترقی‎ 
آنان در مراتب سعادت و نیز در باره» اموری که در تحصیل‎ 
کمال بر آنان عارض میگردد و همچنین نسبت به مدارج و‎ 

مراحل کمال سخن می‌گوید۰ 

این فصل ( مقامات المارفین) به آن پیمانه نارای اهمیت 
است که امام فخر رازی در حالیکه از منتقدین شیخ نیز می 
باشد در باره ارزش آن می‌گوید: 

(ر این فصل بهترین فصول کتاب (( اشارات)) می باشد. 
چه علوم صوفیه به ترتیبی درین فصل مرتب و منظم شده که 
قبل از شیخ الرئیس ابوعلی سینا سابقه‌ای نذاشته و یمد ازوهم 


تاکنون کسی بدین پایه چیزی درین باره ننگاشته است ۰ (۱) 


۱ - ابن سیناء الاشارات والتنبیهات ( نمط نهم - مقامات 
العارفین ) باشرح خواجه نصیرالدین طوسی و آراء امام 
فخررازیء تس جمه سي دایوالقاسم پسسو رحسینسسی »> 
هس ان: ان تش ارات خن انقاه 


تھ ت ال ی ت19 ی .:. ۸ 


1۶۵ 
به همه حال تمهیدا شیخ ما متذکر می‌شود که :((عرنا 
را مقامات و مدارجی است که خاص آنهااسست. 
زندگانی و حیات آنها در دنیاء غیر از زندگانی و حیات 
دیگران است»در عین اينکه در زندان بدن اسیرند با سیروسلوک 
و تجرد روح به سوی عالم قدس راه میجویتد. 
عرفا را دو جنبه است : یکی خفیه و پنهانی و دیگری 
جنبه» ظاهری و آشکار» کسانی که بدین امور وقوف ندارند» 
به انکار حالات عرفا می پردازند و کسانی که بدان آگاهی 
دارند» در وصف حالات عرفانی وسیروسلوک آنان راه اغراق 
می پیمایند و به آنها به دیده* شگفتی و بزرگی مینگرند. 
ما درینجا آن را برای توییان می کنیم))(۱] 
ملاحظه می‌کنيم که بر خلاف شک و تردید های بسیاری 
از محققین دایر بر اینکه گویا شيخ داخل دردایرهء عرفان 
و تصوف نبوده است از جمله به گونه مثال در کتاب دوجلدی 
(( تاریخ فلسقه در جهان اسلامی )) تحقیق حناالفاخوری و 


خلیل الجر می خوانیم : ((۰۰۰ آنچه در کتاب اشارات آورده 


- همانا »> همان صفحه ۰ 


۱۶۶ 
چیزی جز تحلیل تصوقف نیست ۱())۰۰۰)» همانگونه که در 
من اشارات او که در بالا نقل شد : شيخ الرکیس از موقف 
یک شخص آگاه و داخل در دایره» عرفان » اشخاص منکر حالات 
عرفانی را در زمره* بیخبران قرار میدهد, چنانکه اغراق گویان 
سیروسلوک را نیز نمی پسندد. این مطلب از گفتار دیگر او 

که درین بحت ذکر خواهد نمودیم ثابت تر خواهد شد. 


تعاریق و مشخصات زاهد , عابد و عارف : 


ابن سینا به صحفت" افادهء عرفان مورد نظر خویش 
وعلی‌رغم آنچه در برخی از حلقه های صوفیانه پیرامون برتری 
زهد و عبادت نسبت به هر چیز دیگر سختهابی وجود داشته . 
((عارف)) را نسبت به ((زاهد)) و (عابد)) برتر میشمارد به 
این مقصد نخست (( زاهد ))» بعدل((عابد)) و آنگاه ((عارف)) را 
تعریف مینماید تا بر پایه» این تعاریف زمینه ذهنی پذیرش 
برتری ((عارف)) بر کته گوری های دیگر فراهم آید. مطلبی که 


خود بدان معتقد بوده است ۰ به بینیم خود شيخ چه می‌گوید: 


۱ - حتاالفاخوری و خلیسسل الجسر. تاریخ فلسضه 
در جهان اسلامی +> ج ۲ ۰ ص ۴۹۸ 


FY 

(( آن کس که از تعینات دنیوی و لذایذ و دلفریبی 
های آن روی بر تاید (( زاهد )) خوانده می‌شود.آزکس که 
در انجام عبادات ( نماز» روزه و اقسام دیگرعبادات ) 
مواظبت و مداومت دارد, ((عابد))خوانده می‌شود. 

و آنکس که با قوهء تقکر در عالم قدس تصرف مداوم 
دارد » بدینمتظور که دل و قلیش آمادهء پذیرش انوار الّهی 
شود » (( عارف )) نام دارد۰ )) (۱) 

ابن سینا به نبال این تعریفات . زیرعنوان 
(تنبیه))دیدگاه خود را از مشخصات سه کته گوری بالا روشن 
می‌کند : 

(( زهد نزد کسی که غارف نیست به مثابهء یک نوع 
معامله و داد وستد است بدین وجه که از تعلقات و تعینات 
دنیوی بدان جهت چشم می پوشد. آنها را میفروشد تا متاع 


آخرت را بخرد» ولی زهد به نظر عارف بدین منظور است 


۱ - ابن سينا » الاشارات و التنبیهات » نمط نهم - مقامات 
المارفین) با شرح خواجه نصیرالدین طوسی‌وآراءامام قخسر رازی 
ص ۲۱ 


۶۸ 
که ضمیر خود را منزه ساخته و از آنچه که دل و قلب او 
را ازاشتفال به ((حق)) باز میدارد پرهیز کند و زهد عارف 
عبارتست از بی اعتنایی و استغنا و روی بر گردانی از همه 

چیز جز(( دات حق ))۰ 

عبادت هم نزد کسی که عارف نیست نیز به منزلهء 
یک نوع معامله و داد و ستد است که عملی به‌قصد دریافت 
اجرتی انجام میدهد. چنین کسی نرین دنیا بدان سبب عبادت 
می‌کند که اجرت آن را در آخرت به صورت پاداش وثواب 
دریافت نماید» ولی عبادت درنظر عارف به مانند ریاضتی است 
که با اهتمام و توسل به آن » قوای وهمیه و (( متخیله )) را 
ار آستانه خود خواهی و غرور منعطف و به درگاه حق آشنا 
سازد تا به هنگام طلب (( جلوات حق )) از قبول سرپیچسی 

عبادت دل را به قبول انوار فروزان الهی مصفا ساخته 
و ثبعیت قوای سرکش را از قوای باطنی » عادت و ملکه 
میتماید تا هرگاه ضمیر و دل اراده کرد مطلع انوار حق 


قرارگیرد. قوای سرکش نفسانی ته تنها مزاحم او نباشد. بلکه 


12۹ 
درین سیر ضمیر پاک را مشایعت کرده و در سلوک عالم قدس 
ازو متابعت نمایند۱())۰) 
خواجه نصیرالدین طوسی ضمن شرح مقاصد شيخ الرگیس 
از گفتار بالاء می نویسد: (( چون شيخ به ذکر عبادت ءزهد 
وعرفان‌وجمع شدناین‌سه به‌ وجوه‌سه‌گانه‌ا شارت فرمود , اینک اراده 
آن دارد که غرض و مقصود عارف و غیر آن را (کسی که عارف 
نیست) اززهد و عبادت بر حسب اختلاف اعمال و نیات آنان 
باز گوید» لذا متذکر میشود که.رهد و عبادت در نظر کسی 
که عارف نیست مانند معامله کرنن و داد و ستد است .۰ 
زاهدی که عارف نباشد, عملش به مانند پیشه وران و ممامله 
گران است که متاعی را به متاع دیگر مبادله میکنند و 
عابدی که عارف نبود عمش مشابه مزدورانی است که به 
آرزوی دریافت و اجرت کاری را انجام میدهند. 
هرچند کار پیشه ور وعمل مزدور باهم اختلاف دارد؛ 
ولی مقصد و نیت آنان در اخذ اجرومزد یکسازاست.اما زهد 


عارف بدین منظورا ست که پیوسته متوجه حق‌بوده‌وا زما سوا یا وروی‌بر- 


۱ - همانجا » ص ۲۲ 


۳۷۰ 
گردا نیدهاست.زهدبرایاو توعی پاکی‌ضمیراست تااورا از آنچه به 
غیرحق‌مشغول‌میسازدبا زدارد ودرحا لتتی که به‌حق‌مشفول‌است» جز 

اوبه‌هرچیزدیگربی اعتنااست وبه همه‌چیزبه دیدهءتحقیرمینگرد . 
عیادت عارف نوعی ریاضت است ؛ ریاضتی که قوای 
شهوی و غضبی و خیالی و .وهمی را از عوالم جسمانی باز 
داشته آنها را متوجه به عالم بالا نماید تا نفس را به هنگام 
سیر عالم قدس عادت دهد تا در همرهی و همقدمی با او به 
معارضه بر نخواسته و در حالت مشاهده و تفکر مزاحم او 
نشوند و نیز نیت و قصد غارف از عبادت این است که عقل 
را از قید شوائب مستخلص سازد تا تفام قوای نفسانی تحت 
الشماع عقل در آمده و در مقام توجه و .سیر به سوی عالم 

علوی در سلک و پیروی او در آیند ۱())۰۰۰) 

شبیه این رویکرد عرفانی شيخ الرئیس را در ارتباط 
به اهداف ومحتوای عبادت عارف ؛ در آثاردیگر عرفانی او 
نیز می یابیم » به گونهء مثال در رسالهٌ (( اسرارالصوه ))؛ 


شیخ پس از اینکه (( نمار )) رابه (( ظاهری )) و ((باطنی) 


! - همانجا ء ص ۲۳ 


۲۷۱ 
تقسیم میکند » می نویسد : (( ۰۰۰ اما قسم دوم ازنماز 
که آن نماز باطنی حقیقی است عبارتست از مشاهده نمودن 
حقتمالی به قلب صافی و نفس مجرد خالی از عیوب و آرزو 
های حیوانی , زیرا که این قسم از نعاز به رویه وروش آن 
اعداد معینه و ارکان حسیه نیست؛ بلکه به روش خاطرصافی 
و توجه روحانی است » چه بسا بجا آورنده» این نوع از 
نما زبه واسطه آن توجه باطنی کامل نسبت به حقتمالی 
اصلا ملتفت و متوجه به اعداد ظاهری آن نباشد » زیرا 
((وجه)) عقلانی است نه جسمانی و توجه باطنی است نه 
ظاهری ۰ فرمایش رسول اکرم (( المصلی یناجی ربه )) راجع 
به همین قسم از نماز است » زیرا شخص عاقل عالم میداند 
که مناجات با پروردگار با اعضای ظاهری و زیان ظاهری 
ممکن نیست ۰ (۱) 
و در جای دیگر از همین رساله می‌گوید: (( ۰-۰ پس 


حقیقت نماز علم داشتن به وجود واجب الوجودو تتزبه 


> ابن سيناء اسرار الصلوة »۽ ص ٩۵‏ - ۱۶ 


۳۷۲ 
ذات مقدس و صفات اوست بر وجه خلوص نیت ۱())۰۰) 
چنانکه در يحت (( مشخصات عرفان ابن سینا)) اشاره 
کردیم عرفان شیخ از افراط و تفریط بر کنارو روحیه: اعتدال 
در همه ای ابعاد آن به ملاحظه میرسد. به طوری که میدانیم 
برخی از عرفاو صوفیه در تاکید عبادت و زهد به آن پیمانه 
اغراق دارند که نتیجهء عملی تصوف مورد نظر آنها » به 
ترک مطلق امور دتیوی و حتی ترک معاشرت با فامیل و جامعه 
نیز منجر میشود .ولی شیخ الرئیس این رویه را نمی پسندد 
و در غرفان خود اعتدال را از نست نمینهد . او په هدف 
افاده این مطلب و بیان مشخصهء عیادت عارف می‌گوید: ((چون 
ممکن نیست که انسان به تنهایی و بدون همکاری همنوعان 
خود امور مماش و حیات را جز با معاوضه و مبادله انجام 
دهد, لذا هر فرد پیشه و کاری را برای رفاه حال خود و 
دیگران انجام میدهد» زیرا اگر هرکسی بخواهد تمهد اتجامو 


۱۰ همانجا » ص‎ ١ 


۳۷۴ 
عهده بر نخواهد آمد و اگر چنین امری محال نباشد بسیار 
دشوار است.پس ضرور و واجب است که در بین مرنم در ناد 
و ستد ها › قرار داد» قانون و عدالتی وجود داشته باشد» 
این عدالت را باید شریمت حفظ کند و شارع آن را بر قرار 
نماید, شارعی که به واسطه امتیازاتی استحقاق اطاعت دارد 
و او دارای نشانه های است که دلالت میکند که از جانب 
خداوند برای ارشاد خلق بر گزیده شده است ۰ 
بخاطر نظام اجتماع است که برای گناهکار عقاب و 
برای نیکوکارئوابی در پیشگاه خداوند توانای خبیر ملحوظ 
یاشد و علاوه بر این شناسایی و ممرفت به مقنن (پیفمیر) 
وجزا دهنده ( الله ) شایسته و خرض است ۰ این معرفت 
و شناسایی بايد مستمر و مداوم باشد. پس برای مردم 
عباداتی فرض است تا پیوسته به خالق و معبود متذکر باشند 
و این یاد آوری مکرر و مستمر برای دعوت مردم به عدالت 
ثابت و پایداری که برای زندگانی نوع لازم است باید تاکید 
وتوصیه شود. 


انجام فرایض و عبانات علاوه از نفع دیا , اجر آخسر ت 


Yt 
نیز دارد و برای عرفا انجام عبادات سود و منفمتی‌دارد که‎ 
مختص آنها است .وعبارت از این است که وجه عمل و سیر‎ 

آنها معطوف به عالم روحانی و آلهی میگردد. 
بنا بر این به (( حکمت توجه کن و آنگاه به‌رحمت 
الهی عنایت نماء تا آستان آلهی رادرک کنی و ار عجایب آن 

درشگفت آیی ۰ پس به پا خیز و استقامت بورز۰ ))(۱) 
سپس شیخ الرئیس پیرامون ویژگی های عارف و اهداف 
عبادت او می نویسد: (( عارف جویا وطالب حق است و جز 
او به چیز دیگر ارادت نمی ورزد و امر دیگری غیر از حق 
در عرقان و معرفت او موّثر نیست ۰ عبادت عارف بدان سبب 
است که فقط حق را مستحق عبادت میداند و عبادت را شریف 
ومستحسن مییندارد. عبادت عارف از بیم و امید نیست واگر 
شوق به بهشت و بیم از دوزخ هم داشته باشد» این بیم و اميد 
((محرک )) او است؛نه (( مقصد )) او ۰ از نظر عارف خدا 


واسطه ای نیست که يا توسل به او؛به بهشت راه یاید» 


1 - ابن سبتا » الاشارات و التنبیهات ( نمط نهم مقامات 


العارفیین) ص ۲۲ - ۲۴ 


۲۷۵ 
پلکه مطلوب او غیر ازین است و مطلوب فقط (( حق )) 
است۱(۰) 

و ضمن اقادهء کنایی و بر سبیل تعریض انتقادی »به 
علل اشتباه آن عده از صوفیه و عرفا که ((هدف))را ((وسیله)) 
قرار داده اند میگوید: (( کسی که حق را واسطه و وسیلهء 
رسیدن می پندارد» از یک نظر بینوا و قابل ترحم است » 
زیرا لذت بهجت را نچشیده است و شناسابی لذات محنود 
و ناقص او را به خود مشغول وان لذایذ بالاتر بیخبر وغافل 
گذارده است نسبت این قبیل اشخاص را به عرفا » میتوان 
به مثابهء نسبت کودکان با افراد سالخورنه ومجرب دانست. 

کودکان از امور خير و نیکی که اقراد بالغ و برومند به 
آنها گرایش دارند»غاقلند و فقط به بازیها و سرگرمیهای 
که به نظر شان پسندیده است»اکتفا میکنند و ازینکه اقراد 
مجرب و سالخورده از آنچه که مطلوب آنان است » روی 
گردانده و به دیگر چیز ها دل سپرده اند و زندگی را جدی 
تلقی میکنند با تعجب و شگفتی میتگرند. 


کسانیکه_ چشم بصیرت شان از درک سرور وبهجت الهی 
!| - همانجا , ص ۲۰ 


۷۶ 
بی‌تصیب وکوربا شد »دستهای شان را کورمال کورمال » درپیرامون 
خود»به سوی لذات کاذب دراز میکنند و گوبی امور دنیوی 
را از آن جهت ترک می‌گویند تا در آخرت چند برابر آن را 
دریافت کنند ۽ چنین کسانی عبادت خداوند متعال را به آن 
سیب بجا می آورند نا در آخرت رستگار و کامیاب شوند و 
در روز رستاخیز به آرزوی رسیدن به خوراکیهای لذیذ و 
آشامیدنی های گوارا و دست یافتن به مهرویان زیبا. سراز خاک 
بر میدارند. 

چنانچه پرده از روی کارشان برداشته شود و سر 
ضمیرشان عیان گردد , می بینیم که هدف آنان در دنیا و آخرت 
یک چیر است و آن شکمبارگی و لذایذ مربوط به امور جنسی 
می باشد» 

اما کسی که دیدگانش به هدایت عالم قدس بینا شده 
و درطریق ایثار گام می نهدءلذت و بهجت حق را دریافته 
و به سوی معبود روی میکند و ازینکه راه راست را بر گزیده 
سپاسگزار و شاکراست ولی آن مردم بینوایی که وصف آنها 


گذشت ء آنچه را که با ریاضت خواسته اند ؛ بدانگونه که 


۳۷۷ 

به آنها وعده داده شدهءدر می یاینده)) (۱) 

از آنچه پیرامون اوصاف» اهداف و مشخصات زاهد ء 
عابد و عارف ار زبان شيخ در بالا تذکر دادیم » به خوبی 
واضح میگرند که ابن سینا عرفان نوع عامیانه و عنمنوی 
متعارف را نمی پسندد. چنان زاهد و عابدی را که حق را 
به خاطر منافع اخروی خودش میخواهد ء تقبیح میکند و تنها 
عارف را که از نظر او په خاطر حق » (( حق )) را میخواند 
و آن را میطلبد» مورد ستایش و در خورمقام منیم عرفانی 
میکادن. 

کنون ببینیم شیخ ما در طی سفن طولانی عرفان چه 
سیرو سلوکی را پیشروی عارف میگذارد: 


مراحل سیرو سلوک ( مقامات و احوال عرفا ) ۳ 


شيخ الرئیس پس ذکر تماریف و مقاصد عرقا به ذکر 


حالاتی که به اتصال سالک به مقام قدس می انحامد ؛می پر 


دازد و سوانح و حالاتی را که در منازل و مراحل سیروسلوک 


! - همانجا ؛ ص ص ۷۲۴ - ۲۵ 


۳۷۸ 
عارف به نام (( اراده )) خوانده میشود و این اراده یرای شخص 
بینا دل ( مستبصر) با یقین استدلالی و يا اعنقاد ایمائی موجب 
آرامش ( سکون ) نفس می گردد وشوق و رغبت برای چنگ زدن 
به عروة الوثقای حقیقت پدید می آورد و ضمیر عارف را تا 
آنجا به سوی عالم قدس میکشاند که روح او با آن عالم اتصال 
می یابدء مادامی که سالک نارای این خالت است 

((مرید))خوانده مش ود. )) 

(( چون عارف بدیین پایه رسید» تیازمند (( ریاضت )) 
می باشد و مراد از ریاضت سه چیز است :اول بر کنار داشتن 
عارف از آنچه او را از طریسسق حق باز مید. ارد. 
دوم - ریاضت باید(( نفس اماره )) را مطیع (( نفس 
مطمثنه)) سارد تا قوای خیالی و وهمی راتیدیل به قوای 
مناسبی سازد که شایسته عالم قدس بوده و آن قواً را از گرایش 
به امورپست باز دارد. سوم - ریاضت باید ضمیر و دل را پاک 
و منزه سازد تا تشبه و آگاهی حاصل آید. 

به غرض اول از ریاضت ( بر کناری نفس از آنچه عارف 


را ازطریق حق باز میدارد) زهد.به معنای حقیقی کمک میکند. 


۲۷۹ 
در غرض دوم از ریاضت ( اطاعت نفس اماره از مطمثته) 
چند امر دخیل است » بدین شرح :؛عبادتی که مقرون به تفکر 
باشد -الحان موزو نی که با کلام توآم شود تا وجه قبول کلام 
را از پرتو الحان فراهم آورد - کلام کویندهء پاک طبیعی 
که با عبارتی بلیخ و ثغمه ای دلنشین و اسلوبی شیوا ادا 
شود. 
به غرض سوم از ریاضت ( پاک و منزه ساختن ضمیر) 
فکر لطیف و عشق"یاکی که .از سیرت معشوق سرچشمه میگیرد 
و شائبهء تسلط شهوت و غضب مشاهده نشود. کمک 
میکننضد ٠‏ (۱) 
مراد ازریاضتی که‌شیخ پیرامون آن سخن میگوید. در 
واقع شامل همه ای اعمال و کرداری است که سالک را برای 
رسیدن به (( کمال حقیقی )) مساعدت میکند؛ (( کمال حقیقی)) 
که منجر به حصول امر وجودی یعنی (( استعداد )) میشود 
و این امر زمانی فراهم می آید که موانع در ((طریقت))از بیان 
برداشته شود. این موائع چنانکه شیخ بدانها تماس گرفته 


خارجی و یا داخلی می‌باشد» ازینرو در ریات مستلزم آنست 
| - ھمانجا , ص ۲۸ 


۳۸۰ 
تا نخست موانم خارجی رفع گردد و آنگاه برای رفع موانع 
داخلی نفس اماره تحت اطاعت نقس مطمئنه در آید سپس 
این زمینه مساعد میشود تا ضمیر تلطیف شود نا استعداد 

میل به کمال را پیدا نماید. 

ابن سینا به دنبال صحبت از (( ارادت )) و (( ریاضت)) 
می نویسد: (( چون ریاضت و ارادت سالگ به حد معینی رسید 
برای او حالات خلسه اي پیدا میشود که از پرتو انوار حق 
کسب لذت میکند. 

این حالات و خلسات مانئند برقی میدرخشد و خاهوش 
میشود و به زعم عرفا این حالات و خلسات به (( وقت - 
اوقات )) اصطلاح شده است ۰ (( وقت )) شامل دو سرور و 
وجداست » یکی وجد قبل ازپیدایش خلسه و دیگری بعد از 
آن ء چنانکه سالک در ریاضت مداومت دهد »این حالات ((اوقات)) 
بیشتر په او دست میدهد)) 

چون سالک در سیر ممنوی فرو رفت اين حالت 
((وقت)) .بدون ریاضت هم به او دست میدهد » هر چیز را که 


می بیند ازمشاهنهء آن شیا به سوی آستان قدس متوجه میگردد 


1۸۱ 
و به زودی حالنتی بر او عارفی میشود که حق را در همه 
چیز مشاهده میکند و بر هرچه نظر کند سیمای او را می 
بیند + 
(( چه بسا در اين مقام چون این حالت (( وقت )) بر 
عارف مستولی شود او را از آرامش و وقار باز دارد و 
همنشین او متوجه حالت بیخبری او شده از وضع وحالش 
وحشت و ترس بیدا کند. چون رباضت ادامه‌پیدا کند»عارف از 
ظهور این حالت لرزش و هراسی‌پیدا میکند وبروز این حالت 
را کتمان مینماید.)) 
(( عارف چون بدین مقام رسید» قرار و آرام و سکون 
می‌یابدو حالت خلوص به او روی می آورد ودر پرتوی فروزان 
چون شهاب ثاقب در ضمیر او می تابد و معرفت ثابت و 
پایداری پیدا میکند و گویی همدمی ثابت قدم دارد و از 
شناسایی او به سرور و بهجت در می آید. ولی به محض 
اینکه از این حالت خلوص و تجرد بازگشت نمود و پرتو 
ق چون شهاب تاقب از دینگاهسش 


دور گردید بر این ماجسسرا تاسسسف می‌خورد 


TAY 
)۱( و حیران می ماند))‎ 

(( چون عارف بدین مقام برسد آثار اتصال در او ظاهر 
میشود و اگر در این مقامات منزلزل شد» آثار اتصال در او 
کم میشود و حالت عارف در جمع به مثابه عایبی است که 
ظاهرا حاضر باشد ,گویی در اینحالت عارف در میان جمع 
و دلش جای دیگر است و مانتد مسافری است که مقیم و 
بیحرکت می ماند. )) 

(( عارف چون در سیر پیشرفت ء چنان حاات اتصال 
به آسانی‌برایش‌فراهم می آید که هروقت اراده کند و میل داشته 
میتواند به اتصال و وصال دست یابد.)) 

(( چون عارف به این درجه برسد ؛ عنان اختیارش را 
از دست میدهد و به هرچه نظر میکند سیمای پار را می بیند 
و چون توجهی به امور ظاهری ندارد از عالم ظاهر به سوی 
عالم حقیقت عروج میکند و در آنجا قرار و سکون می یابد 


ولی خلقی و گروهی از مردم بیخبر و غافل و نا آشنا گرد 


1 - همانجا » ص ص ۴۴ ۴۵ 


۳۸۳ 
او حلقه میزنند۰۰۰ )) 
هرگاه عارف در نیل به کمال در ریاضت اصرار بورزد 
ضمیر او چون آئینه» شفاف وصیقلی میشودکه در مقابل و 
برابر جلوات حق وانوارالهی قرار گرفته و ذات اعلی در 
آن منقوش میشود. و عارف در پرتو آن تجلی به سرور در 
می آید و توجه اواز یکطرف به جانب حق و از جانب دیگر 
به نفس ممطوف است و این توجه عارف را در تردید 
میدارد۰۰۰)) 
(( عارف بجایی میرسد که نفس خود را قراموش میکند 
و به توجه وملاحظه عالم قدس میپردازد و چنانچه به نقس 
هم توجهی داشنه باشد» این توجه بدان سبب نیست که تفس 
زینت و کمالی پیدا کرده » زیرا توجه به کمالات نفس 
موجب غرور و خودخواهی است , بلکه توجه عارف به تفس ؛ 
سطحی وساده است ۰ اینجا است که عارف شایستگی و 


استحقاق وصال را دارد.)) (۱) 


١س‏ همانصا؛ ص ض ۴۶ ۴۷ 


۲۸۴ 
چنانکه محقق طوسی ضمن تصنیف مراحل سلوک از نظر 
شيخ الرئیس در پایان مطالب فوق النکر» تذکار داده ۰ میتوان 
مراحل سلوک عرفانی شیخ را پس از انجام مقدمات آن 
که ابن سینا به نام دوران (( اراده )) و (( ریاضت )) 

می نامده‌به مراحل ذیل مختصرا فهرست نمود: 
)-مرحلهء آغاز سلوک : 

الف مرحله طلايهٌ اتصال که (( وقت )) نامیده 

مشود ۰ 

ب - مرحله اتصال که بدون ریاضت هم حاصل میشود. 

- مرحسه. نهایی. اتصال که درآن تزلزل و 
خوف زایل میشود. 

۲ - مرحلهء وسطایی سلوک: 

الف - مرحله ایست که مداومست وار دياب اتصال 
(( وقت )) مبدل به , (( سکسبه )) میشود. 

ب - مرحله ایست که بر اثر ازدیاد اتصال ,آثار وصول 
و عدم وصول برخود عارف مشتبه میگرند. 


ج درین مرحله ازئیاد اتصال به جابی میرسد که 


۱۸۵ 
هر زمان عارف میل کند حالت اتصال برایش حاصل میگرند. 


۴ - مرحله پایانی سلوک : 


الف حالت اتصال و وصال بدون اراده و ميل عارف 
دست می دهد 

ب س اتصال‌بدون‌ریاضت نصیب میگرند. 

ج شدت اتصال به حدی میرسد که تفس فراموش میگردد 
و توجه و ملاحظه تفس به غیر ئیست ۱(۰) 

ولی باید دانست که این اتصال به معنی ء حلول » 
اتحاد عاقل ومعقول ووحدت الوجودی نیست , بلکه متظور از 
آن افاده مراحل انکشافی عرفان و تصوف از نظر شيخ است؛ 
زیرا خود شیخ در جای دیگری از نمط نهم ( مقامات 
العارفین) می‌گوید : 

(( عرفان سبیری است که برای مرید صادق از تفریق ء 
نغض » ترک و رفض و توجه به جمع آغاز می‌شود و به وصال 


احد ختم میگردد. این سیر در (( آستان وحدت)) متوقف منود)) 


[ - همانجا. ص ۴۸ 
۴ - همانج. ص ۵۰ 


۲۸۶ 

چنانکه ملاحظه مینماییم با وصف نکر (( وصال احد)) 
هنوز هم درجهء قرب و اتصال به ممنی (( آستانه وحدت)) 
است ته خود وحدت و نه اتصال به معنی یکی شدن عارف 
و معروف یا عاقل و محقول و در ابحاث گذشته نیز یاد آور 
شدیم که عرفان شيخ از افراط به حد عقیده به حلول و اتصال 
به پیمانه وحدت وجود کاملا به‌دور است » خود ابن سیناچنین 
ظنی را از عرفان خود برچیده است چنانکه می‌گوید: (( خداوند 
همچون شریعه ای نیست که هرکس بر آستان او بگذرد و 
بزرگتر از آنست که هرکس اراده کرد»بنواند به او دست پاز د 
و به وصالاو برسد » خداوند»اجل از آن است که هرکس به 
مقام ربوبیت و الوهیت اووقوف یابد۱())۰۰۰) 

بر علاوه آنچه از ملاحظه نمط نهم ( مقامات المارفین) 
(ر اشارات و تنبیهات )) بیرامون سلوک عارفانه از نظر شيخ 
الرتیس گفنه آمدیم؛در آثار عرفانی دیگر شیخ نیز سخنهای 


به یادگار مانده‌که حاوی مراتب و مراحل سلوک عرفانی از 


۱ - هماتا؛ ص ۵۹ 


AY 

نظر شیخ ما است ۰ از جمله در رساله کوچک او به نام 
(( ترغیب بردعا)) میخوانیم: (( هر آن کس که بخواهد خود 
را در عداد اولیاء به شدار آرد و از جملهء واصلین به حق 
گرند؛ باید قد مردانگی زا علم نماید و دامن همت بر کمر 
زند و خود را په اسماء حقتمالی مسلح و مجهز کند تا 
به واسطه آن نام نامی و اسم کرامی او قادر بر قلح 
هواجس و قمع و ساوس نفساتی و خیالات شیطانی گردد وقلب 
خودرا به اوراد. و انکارروشن نماید و از خواب غفلت بیدار 
کند > باید ابتداء غلبه دهد تفکر نمودن نرآلاء و نعماء 
حق را بر اذکار و اوراد »› زیرا که گفتن اذکار فقط . غالبا 
از عادات و اخلاق مردمان دروغگو وکم مایه است و زمانی 
هم مسلط کرده اند نکر را برقکر به جهت از میان بردن 
آن خیالات وارده در قلب راء مرتبهء سوم که برتر از مراتب 
منکوره است آن است که از این هر دو مرتبه اعراض کند 
وتبری جوید و به واسطه توبه و انابه متوجه پروردگار 
عالمیان گردد. این مراتب مذکوره را خدایتمالی درین آیه 


شریفه (( والذین جاهد و افینا لنهدینهم سبلنا وان الله 


۸۸ 
لمع المحستین )) (۱) بیان فرموده است: 

بلی شخص سالک به سوی حق, باید این نکته را بداند 
که خواندن اد کار و اوراد » باعث نجات و رسیدن به درجات 
او نخواهد شد و اورا از علایق مادی و اموردنیوی خلاص 
نمیکند تا آنکه نفس اماره را زمام و مهار نکند و خواس 
ظاهره وباطنه را از شهوات و رفتار زشت محفوظ ندارد و از 
هواجس نفسانی و خیالات شیطانی پرهیز لازم نشمرد و باطن 
خود را مصفا و مزین تتماید و از غير حق دوری نجویدو قلب 
خویش را از خار و خاشاک معاصی تطهیر و پاکیزه نکند مهبط 
ائوار آلهی و فیوضات نا متناهی حق واقع نمی‌گردد. هرگاه 
جامع این شرایط شد و مقام (( تخلیه )) ازرثایل برای او دست 
داد» آن وقت انکار واوراد منقفعت می‌دهد و در قلب او ریشه 
مینواند و از عالم غيب به او مدد میرسد. و قایز میشود به 
قول خدایتمالی که فرمود(( لنهدینهم سبلنا )) , 

پس از اينکه سالک الى الله به این مقام رسید و دارای 
این مرتبه گردید و از رعایت و نصرت اسماء به حق به مقام 


(( ان الله لمع المحستین )) قايز شد؛ داخل میشود در حرز 


مس جهن 


۳۸۹ 
و حراست حضرت حق جلت عظمته . 
اکنون معلوم شد که هریک از اعضای بدن راجهادی است 
که بايد به وظیفه* خود عمل نماید و براعرسیدن به مقام 
مطلوب کوشش کند ۰ مجاهدت زبان به گفتن اذکار است 
که نخستین مرتبهء سالک است و مجاهدت قلب مراقبت نموئن 
درنکر و التفات به معاتی آن ۰ پس از اینکه مستفرق در 
اوراد و انکاز شد و قلبش به انوار الهی روشن گردید» آن 
وقت است که دارای مرتبه مشاهده می‌شود و حقایق موجودات 
را به چشم بصیرت می بیند و زپانش به کلام (لوکشف 
الغطاء ۱())۰۰۰)گویا میگرند. 
با آنکه در مطالب بالا » شيخ الرئیس به هدف بیان 
ارزش نقدی - عرقانی اد کارو اوراد » انشا» کلام کرده است 
ملاحظه میکنیم که به گونه مختصر به مراحل سلوک عرفانی 
به طور کلی تماس گرفته و طی آن از مراحل ((تفکر 


در آلاء و نمماء‌حق ))2(اذکار و اوراد))» (( تبری و اعراض ٤))‏ 


۳۹۰ 
(ر تو و انابه )) » (( خلاصی ازعلایق مادی ))» (( مهار کردن 
نفس اماره )) ۰ (( حفظ حواس ظاهره و باطنه از شهوات 
و رفتار زشت /)(( تصفیه باطن )).(( پرهیز از خیالات 
شیطانی)) ؛ ((دوری‌ازغیرحق)) ۰ (( تطهر قلب از معاصی))؛ 
((مراقبت)) » (( اثوار الهی))» (( مشاهده)) وغیره که‌با توجه به 
ترمینولوژی سلوک عرفانی واژه های مهم سلوکی در عرفان و 

تصوف است» سخن به میان آورده است ,ء 
همچنان ابن سیتا" نز (( رساله» تحفه )) می نویسد: 
((۰۰۰. بطور کلی آنچه با زمیدارد نفس را از رسیدن به 
مقامات عالی و درجات منمالی و دریانت کمال ذاتی ۰ همانا 
متابعت کردن از قوابی است که فاسد کننده و ضرر رساننده 
به اوست... که مانع ارتفاع و حاجب رسیدن یه 

(ر مقامات)) وی است ۰۰ () 
(( ۰۰۰ پس وقتی که نفس از جمیع امور مضاده رهایی 


یافت وبه خلوص نیت خود آگاه گردید و از امور بدنیه 


۹۱ 
اعراض کرد آن وفت » آن خلوص نیت و صفای باطن موکد 
میگردد و برای قلح نمودن امور راجع بدنءقوی تر میشود: 
این حالت تجرد و اشتیاق به مبدع قدیم به دست نمی آید 
و ملکه نمی‌گردد »مگر به واسطه تحمل »بر مشقات و 
((ریاضت ندنیه)) و بجا آوردن اعمال مشروعه از قبیل نماز » 
روزه و رفتن به اماکن مشرفه و خواندن اوراد و اذکار 
وارده . 
زمانی که نفس متمهد حالات مذکوره شد و از مقام 
قوه به سرحد فعلیت ر سید و همیشه اوقات مشتاق به سوی 
حق شد و آنچه که نافع به حال او ست ؛ و متنفر گردید 
از آنچه که منافی با طبع اوست » درین وقت مشاکلت پیدا 
میکند با ملایک مدبره در زمین وصلاحیت دارد برای مصاحبت 
با آن ملایکه ۰۰۰ )) (۱) 
پس وصولبه این مرتبه . هرگاه برای آن نفس زکیه 


ظاهر شود آنچه را که .در نات اوست و تصدیق بنماید به 


| همانجسا ؛ ص ۷۸ 


۹۴ 
امور غریبه واطلاع حاصل کند بر جزئیات , پدید می آید برای 
او چگونگی و حی و الهام »چه در خواب باشد و یا در بیداری 
5 1( 
به همین ترتیب پاره مراحل سلوک عرفانی را در یکی 

از اشمار فارسی منسوب به ابن‌سینا نیز می توانیم ملاحظه 
کنیم : 
اگردل از غم دنیا جدا توانی کرد 

نشاط عیشبه داربقا تواتی کرد 
وگربه آه ریاضت بر آوری نفسسی 

همه کدورت دلها صفا توانی‌گرد 
زمنزلات هوس گر برون نهی کامسی 

نزول در حرم کبریا تواتی کرد 
وگر زهستی خود بگذری یقین مید ان 

که عرش‌وفرش وملکزیرپاتوا سرد 
ولیکن این عمل رهروان چالاکست 


تو نازنین جهانی‌کجاتوانی‌کر د 


۴۹ همانجا » ص‎ ١ 


۳۹۴ 
نه دست و پای امل را فرو توانی بست 
ته رنگ و بوی جهان را رهاتوانی‌کرد 
چو بو علی ببر ازخلق وگوشه»بگزین 
مگر که خوی دل ازخلق وا توانی کر د 
هر چند این غزل عرفانی درمجموعه ها و تذکره ها منسوب 
به این سینا است » ولی نگارنده با توجه به مشخصات عرفان 
نظری ابن سیثاو همچنان باتوجه به جزئیات سوانح زندگی او 
نمیتواند باور کثد" که چنین متنی از خود شيخ باشد» به ویزه 
اینکه درین غزل بریدن از خلق در زمره» سلوک عملی عرفان به 
شیخ نسبت داده شده است :+ درحالیکه‌چنین عملکردی رانمی 
توان به آسانی برای شیخ الرکیس نسبت داد. 
به همه‌حال درفرجام این بحث ملاحظه کنیم که شيخ الرئیس 
رویه عملی و اخلاقی عرفا را درزندکی و نموداری آن را برای 


دیگران » دارای چه اوصافی میداند. 


۱ - دکتر نبیح الله صقا » جشن نامه ابن سيت ا 


ج اول ۰ ص ۱۱۲ 


۳۹۴ 


نموداری از پاره ای اوصاف اخلاقی عرقا به نردیکران: 


اگرچه بیان ااوماف. ننوداز : ده + عردا که چنیه برومي 
اخلاقی آنبها از جانب دیگران مطرح بحث باشد» اصولا شامل 
سلوک عرفانی نیست. زیرا منظور ازسلوک عرقاتی ۰ همان تطبیق 

برنامه‌تلاش عارف به جائب هدقف ( رسیدن به حق ) اسسست 

ولی از آنجا که همین عارف در جامعهءانساتی زیست میکنسد؛ 

خواهی نخواهی بایست دارای اوصاف اخلاقی باشد. که باملاحظهء 
آن از جانب دیگران » زمینه معرفت اورا به عنوان عارف 
نیز میسر کند. و با بدو ن در نظرداشت این هدف › علی‌القاعده 
دانسته شود که عارف چگونه روش و رحیه ای در برابر دیگران 
دارد» شیخ الرئیس همین نکته را هم درتظرگرفته و پیرامون 
اوصاف تموداری عارف می گوید : (( عارف گشاده‌رو و متبسم 
است ‏ ازراه‌فروتتی وتوا ضع بر خوردسالان » همان گونه احترام 
میگذارږ که بزرگ سالان را و با مردم عادی و گمنام همان قدر 
کشاده رو است که با افراد ممتازو مشهور . چراعارف 
چنین نباشد؟ چه به حق خشنود. و قرحناک و به هسه‌چیر خرم 


و شالمان است و به جهان خسرم از آن اسسست 


۳۹۵ 
که جهان خرماز او است ؛ همه چیز را درحق می بیند. و چرا 
به همه به یک نظر ننگرد ؟ زیرا همه چیز و همه کس 
را در مقام رحمت الهی مساوی میداند و اعتقاد دارد که همه 
کس از دریای بیکران فیض بخش الهی یکسان استحقاق استفاضه 
دارند و بر این خوان نعمت » دشمن و دوست تفاوتی ندارند» 
منتها گروهی به اموربیهوده وباطل‌پرداخته‌و ازین اناضه بی نصیب 
ماندند..)) (۱) 
(( عارف به تجسی و کسب خبر اهتمام‌نمیورزدبامشاهده امر 
منکر و ناگوار خشمگین نمی شود ببلکه برعکس عفو و بخشش 
میکند » زیرا به اسرار الهی و سرنوشت آشنا و بینا است. 
چون بخواهد امر به معروف کند. » به ملایمت و نر می نصیحت 
و پندگوید » نه همچون کساتی که به درشتی و شدت به ملا مت 
وسرزنش می پردازند . اگر انجام امری به نظر عارف با ارزش 
آید با همت و مسرت بدان اقدام میکند. و مقصودش از انجام 


آن امسر ,؛ امور دنیوی تست و به 


۱ - ابن سینا.الاشارات و التهنیات ۰( نمط تم مقاماث 


المارفین ) ص ۵۴ 


۹۶ 
آن سیب به کار خير همت میگمارد تا مبادا به آن عمل نا. 
اهل و نا آشنا دست یازد.)) (۱) 

(( عارف شجاع است و چرا نباشد ؟ چه او از مرگ پروا 
وهراسی ندارد. عارف بخشنده است و چرا نباشد؟ چه او علاقه - 
ای به مال دنیا ندارد. عارف عفو کننده و اهل اغماض است 
وچرا نباشد؟ چه روح او بزرگتر از آن است که درمقابل شر 
و بدی که ازدیگران می بیند به محامله به مثل پرداخته و 
روح خود را خفیف و خوار کند . عارف کبنه را فراموش میکند 
و چرا چنین نباشد؟ چه فکر او به حق مشغول است و از 
امور دیگر» غافل ) (۲) 

عرفا از لحاظ همت بایکدیگر اختلاف دارند و این اختلاف 
ناشی از (( خواطر )) (۲) می باشد و مبتنی بر محرگات وعلل 
عبرت آموزی است که برای آنها حاصل میشود . چه سنا که 
تنگدستی و غنا برای عارف بی تفاوت و على السویه است؛ 
بلکه فقر را بر غنا ترجیح میدهد و چه بسا که بو ییدنی های 


تند و زننده با بوهای خوب و ممطر درشامه اش‌یکسان است ؛ 


۱- همانجا » ص ۵۶ 

۲- همانجا » ص ۵۷ 

۳- ((خواطر)) اصطلاحی است عرفانی و منظور از آن چیزهای‌است 
که به ڏهن عارف فرا می رستد. 


۹۷ 
بلکه گاهی‌بوهای بد را بر بوی خوب‌رجحان میدهد و این 
بدان سبب است که عارف جر حق.همه چیز را که به ذهنش 
خطور کند» ناچیز می انگارد و تحقیر می نماید. چنانچه 
عارف به زینت و تجمل و زیور تمایل و کششی پیدا بکند 
زیباتر و ارجمندتر هرچیز را بر میگزیند و از اموریست 
و ناقص نفرٹ دارد واعتبار و ارجی برای آنها قابل نیست. 
بر هرچه نظر افگند زیبایی و حسن و لطف و جمال آن را 
مینگرد و از عیب هرچیز غفلت می‌ورزد وزیبابی‌وجمال‌هرچیزرابا 
سیب موردتوجه‌قرا رمیدهدکها زعنایت الهی بهره مندی دارد ودرمقابل 
زیبایی‌هابه‌اعجازدرم ی آید و به آنها پای بند و علاقه مند 
میشود() 
محتوای آنچه دربالا از گفتار شيخ الرکیس در مورد 
توصیف رو یه عملی نمودار شده عرفابه نزدمردم»نقل شد.خود 
بیانگر وجود نوق درونی شیخ به عرفان و در واقع تحسین 
کردار و اعمال مستحسن و مورد نظرخود شيخ است که آن 


( نمط نهم مقامات العارفین ) ص ۵۸ 


۳۹۸ 
را از سجایای (( عارف )) میداند. و این خود دلیل میلان 
و گرایش و جذبه شيخ به عسرفان و توصیف او از شخصیت 


های مت ف به عرفان است: 


فصل ني سم 
عرفان رمزى ‏ تمثیی ابن ستا 


چنانکه میدانیم یکی از نمودارهای برجستهء میتودیک 
عرفان و تصوف 1- یرد روش رمزی در افاده مطالب عرقانی 


ازنظر نگارنده پیرامون چرایی کار برد این روش میتوان 


به طور عمده دو دلیل را موثرشمرد: یکی اینکه آنچه‌عارف 


۳۰۰ 
می‌خواهد از دنیای آرمانی خو د تصویر و تقریر کند» آن قدر 
بلندپروازنه است که نمی شود آن را ضمن واژه های مروج 
وشناخته شده افاده کند. گوبی وازه های شناخته شده کم 
ظرف و ناتوان و عاجز از احتوا و تصویر و بیان آرمانهای 
عارفند. به این توضیح که دانسته شدگی های عارف به آن 
پیمانه بالا و دور از فهم و غریب از درک دیگران است که 
نمیشودبا الفاظ متداول در زبانهای رایج بیان گرند. بنا- 
برآن . عارف به هدف جلوگیری از تقصیر و یا تحریف ننیای 
عرفان » زبان دیگری انتخاب میکند و آن (( زبان رمز)) است 
که عارف با کاربرد این زبان؛کلمات و جملات تعبیر کننده 
از دنیای خودرا در قوالب آن جاي میدهد و بدین وسیله ؛ 
خویشتن را از مواخذهء تقصیر و تحریف»در تعبیر و افاده؛ 

دنیای عرفاتی مورد نظر نجات میدهد. 

دلیل دیگر کاربرد این روش بر میگردد به احتیاط عارف 
در افادهء همان دنیای او.در قبال قضاوت دیگران ۰ چه اگر 
عارف از زبان معمولی کار بگیرد» این احتمال قویا وجود 


۳۰۱ 
نه تنها نمی پذیرند, بلکه مزاحمت و مخالفتهای خطیری 
موجه او میسازند» علیه او تبلیخ میکتند و بر او اتهاماتی 
گونه گون نسبت میدهند و چنانکه تأریخ تصوف نشان داده 
تهاء" به تکفیر او دست می یازند ۰ ازینرو عارف در مقام 
بیان دنیایش » چاره ای ندارد جر آنکه از زبان ((رمز)) 
استفاده کند و زمیته های تحقیر و تکقیر را از خودش به 
فرسنگها دوربرد. و آرمان خود را طوری به زبان رمز تعبیر 
نماید که دیکران به گونه ای سر خورده شوند که نتوانند 
دلیل روشن و قاطعی بر علیه, او به دست داشته باشند. 
ازاین گذشته در ارزشیایی مشخص ازین روش میتوان گفت 
که مزیت این میتود در بیان تمثیلی عرفان در آن نیز نهفته 
است که هم عارف میي‌تواند با دست باز و به گونهء شیوا 
دیگران و به ویزه اهل ذوق عرفاني را به صورت سربسنه و 
اجمالی از دنیای دیگر و یا به تمبیر دیگر از ممراجهای 
عرفانی خبر دهد و از سوی دیگر عاطق" پذیرش چنین 
معراجهای عرفاتی را در شنونده و خواننده اش تقویه 


همین دو دلیل پیشگفته در بخشی از کارنامه» عرفانی 
شیخ الرئیس نیز تأثیر داشته است ؛ زیرا چنانکه می‌دانیم 
آثار عرفانی ار شيخ بر جای مانده که شيخ در افاده و تعبیر 
دنیای عرفانی خود از(( زبان‌رمزی )) کار گرفته و این دنیا 
را با استفاده از کلمات و واژه هایی تمثیل نموده که در 
وراء معتای‌ظاهری این واژه ها ء دنیای عرفانی مورد نظراست. 
این آثار عبارتند از ؛((حی‌ین یقظان )) ۰((رسالة‌الطیرا) و 

(( سلامان و ابسال ))۰ 
انگیزه های کاربرد روش رمزی - تمثیلی شیخ ۰ از 
نوشته های دیکر او نیز مفهوم استء چنانکه در 
((رساله‌سرالقدر)) در جواب کسی که پیرامون سرقدر:از شیخ 
طالب معلومات شده بود؛ می‌گوید:((... گرچه این مسأل 
خالی از اشکال نیست و اگر بخواهی که بنویسم» ناگزیر باید 
به طور ((رمز))باشد» زیرا که تمیتوان آن را به همه کس تعلیم 


داد ۰۰۰ )) (۱) ازینرو میتوان یقین نمود که عوامل نگارش 


۱ - ابن سیناء رساله سرالقدر, ص ۱ و نیز مراجعه > 


۳.۳ 

سه رسالهً نامبرده به زبان رمز»همان است که در بالا توضیح 
نمودیم . 

پیش ازاینکه‌به مطالعه و بررسی محتوای عرفانی آثار 
رمزی - تمثیلی شیخ بپردازيم» دکر این مطلب را نا گفته 
نمیگذاريم که قبل از ابن سیتا نیز نگارش چنین آثاری معمول 
پوده است + 

به گونه» مثال داستان (( حی‌بن یقظان )) شیخ,ريشةً 
یونانی دارد و پیشینهء آن بر میگردد به کتاب یونانی به 
تام (( ایمن دريس )) منسوب به(( هوملس )) که احمد امین 
مصری نام این کتاب رابه (( حافظ الناس )) معنی تموده 
است ۰( 

همچنین (( رسالة الطیر )) شيخ بر علاوه اینکه مزب 


گس ور تسس سس 
-> شود به : ابن سینا » الاشارات و التنبیهات مع الشرح 

للمحقق الطوسی و شرح الشرح للملامه قطب الدین الرازی 

ص۴ ۶ ۰۲ 

۱ - مایل هروی . پژوهشی درباره» حی بن یفظان 


ابن سینای بلخی . بلخی . ( مقدمه ) ۰ ص ( با ) 


۳۰۴ 
یونانی دارد» به همین نام مقاله‌ای در مجموعهٌ رسایل اخوان- 
الصفاء نیز ملاحظه می‌کنیم,(۱) 

به همین ترتیب (( سلا مان و ابسال )) ابن سینا» 
چنانکه در بحت (( منایم عرفان ابن سینا)) یاد آور شدیم ؛ 
اصل یوناتی داشته و دردوره انتقال علوم و تراجم کتب بونانی 
به عربی ترجمه شده بود (۲) و مترجم آن یه گفته محقق طوسی 
(۳) حنین بن اسحاق است ۰ 

به طور کلی سه رساله نامبرده". شيخ الرئیس,سه 
حکایت عرفانی است که در وافع»سه بخش از یک حکابیت می- 
باشد که از لحاظ مطالب و طرز بیان و میتود نگارش با آثار 
مشایی ابن سینا فرق دارد: 

این حکایات حاکی از مشاهده عقلاتی مولف است و 


چنانکه گفتیم به زبانی رمزي و تمتیلی نگارش يافته و به 


۱ - همانجا؛ ص (ه) 

۲ - عبدالحی حببی » نگاهی به سلامان و ابسال جامی وسوابق 
آن » ص ۴ 

ص ۲۶۶ 


۳۰۵ 
گفته دکتر (( نصر )) به هیچ وجه امری ساختگی و تصنمی 
ئیست ۰ در این حکایات عرفانی؛ این سینا عالم را به عنوان 
قلمروی مملو از رموز و تمثیلات نشان میدهد که سالک طریق 
ممرفت باید از آن بگذردو از محدودیت های آن رهایی ياید؛ 
جهان بجای اینکه یک واقعیت عینی باشد؛در درون وجود 
عارف منعکس میشود و عارف تمام شون و مراتب گوناگون 
طبیعت را در آئینه وجود خود می بیند. واقعیت های نجومی 
وطبیعی به تدریج جنبه: درونی به خود میگیرد تا اینکه 
عارف با پیمودن منازل طریقءاز مراتب عالم می گذرد و سر 
انجام از زندان جهانی رهایی می یابد. 
همان طور که پیوستگی منطقی جهان خارجی بستگی 
به‌آگاهی و وجدان عادی و روزانه بشر دارد» مشاهده جهان 
به عنوان سای عالم معنی و رمز و تمثیل حقایق معنوی 
کاملا به وجدان منور و وجود اشراق یافته عارف مرتبط 
است و یرای هرکس چنین مشاهده‌ای مقدورنیست۱(۰) 


طبیمت ؛ ص ص ۲۵۲ - ۲۵۴ 


قبلا یاد آور شدیم که ((حی ین یقظان)) »((رسالة الطیر)) 
و(( سلامان و ایسال )) شیخ» در واقع سه بخش از یک حکایت 
عرفانی است ؛ از محققین برجسته ای که به توحید این سه 
اثر پرداخته و تسلسل عرقانی آنها را دریافته . در درجهء 
اول (( ه‌انری کورین )) فرانسوی(۱) است,چنانکه خود 
این محقق درپیشگفتاری‌که بر (( حی بن یقظان )) شيخ 
نگاشته . می گوید : (( ۰۰۰ با تفکر بر هر سه قصه »تسلسل 
عرفانی آن را چنین در می يابیم : 

۱ - قصهء حی بن یقظان که آشنابی است با مشرق › 
یعنی جهان صورت های پاک ملکوتی و آن صلا کردن است سالک 
را تا راه سقر عرفانی را به سوی مشرق دز پیش گیرد. 

۲ - رسالة الطیر یمنی قصه* (( مرغ)که آن را سهروردی 
( مقتول در۵۸۷ هھ ) به زبان دری ترجمه کرده است و آن 
عروج ذهنیت به مقصتکمیل زیارت شرق و بازگشت از آنجا 
مجح توت هک اس ایح رح 
۱ -دکترروان فرهادی » میلان ابن سینا از فلسفه به عرفان؛ 
کابل : انتشارات اکأدیمی علوم افقانں تان > 
۹ شش » ص ۱۸ مقدمة «اين سينا و عرفان ». 


۳۰۷ 

به مقصد همگامی با قاصد سلطان است ۰ منطق الطیر شيخ 

فریدالدین عطار متوفی ۶۲۷ ه متکی بر همین اثر ابن سینا 
انعا : 

۲ - قصهء سلامان و ابسال که محتوای آن سر منزل 
زیارت عرفانی است بدون بازگشت ؛ این باز نگشتن 
را مرگ ابسال گواه اسست ۰ )) () 

از آنجا" که همین فهم هانری کسورین در تسلسل 
عرفانی سفر سالگ در نه اشر شيخ الرئیس دقيق و 
موجه است و محققین دیگری نظیر دکتور (( نصر )) آن 
را پذیرفته است › ما نیز به تأیید. این تسلسل ۰ عرفان 
رمزی شیخ را بر همین نمط تمقیب مینمایم . 

٩‏ - آغاز سقر سالک ( ار آشنایی باشرق تا دعوت پیر, 
سالک را به ادامةء سقر ) : 
سفر عارف در (( حی بن یقظان )) بعد از ملاقات با ملک 


5 ج ص ت ی سس سح 
ابن‌سیناء کایل: اشتشارات. اکادمی‌علوم , ۹ +صی (کا) 


۳۰۸ 
هادی یا پیر رهنما () آغاز میشود. درین مرحله سالک دو 
دسته ملک مشاهده میکند» یکی عقول یا گروبیین و دیگری 
نفوس قلکی که محرک افلاکند و از دستهء اولی سرچتمه 
میگیرند. آخرین‌عقل که عقل دهم یا عقل فعال است»درین سه 
اثر» با روح القدس و جبرکیل یکی دانسته شده است ۰ این 
سلسله مراتب ملکی که همهء عالم را فرا گفته اند»سهم بس 
مهمی در ارشاد و رهنمایی عارف به سوی هدف نهایی او 

دارند. 

در ابتدای سفر » حی ین یقظان صحرایی عظیمی را 
که در مقابل سالک قرار گرفته است؛برای او شرح میدهد. 
برای اینکه‌بتواند ازین مانع تیرشود »سالک باید از چشمهء 
آب حیات بنوشد(۲) . چشمه‌ای که در نزدیکی (( مبداء دایمی 
حیات)) قرار گرفته است ۰ آشامیدن آب این چشمه به انسان 


علم منطق می آموزد» منطقی که اسرار نطق پرندگکان را 


1 - ابن سيتاء» حى بن بقظان > کلل : انتش ارات 


اکادیمی علوم اففانستان» ۱۳۵٩‏ ش »۲ 
؟ - همانجا . صصص ۲۶ - ۲۷ 


۳.۹ 
آشکار میسازد)) (۱) 
پس از نوشیدن آب چشمهء حیات » سالک برای گذشتن 
از مغرب و رسیدن به مشرق عالم آماده است» شيخ وضع را 
چنین توضیح میکند: 
(( ۰.۰ به دورترین جای از فرب دریایی است بزرگ 
و کرم که اتدر نامه ای خدا او را چشمه گرم نام کرده 
است و آفتاب په نزدیک وی فرو شود و رودهای که به دریا 
آیند از زمینی ویران خیزند که کنارش پدید نیست و کس 
حد آن نتواند دانستن از فراخی که هست و آبادانی کنندگان 
آن زمین غریبان است که از جایگاهای دیگر آیند و تاریکی 
بر روی آن زمین ایستاده است و آن کس ها که بدان زمین 
شوند»پارهء روشنابی به دست آرند آنگاه که آفتاب فرو خواهد 
شدن و زمینش شورستان است ۰۰۰ )) () 
مقصود ازدریای گرم»عدم و از زمین ویران ماده واز غرب 


آفتاب افاضهء صورت بر ماده و از شورستان»کون و قساد اسست 


١‏ دکترسیدحسین تصر ».نظر متفکران اسلامی‌دربارهطبیعتء 
ص ۲۶۰ 
۲ - ابن سینا » حی بن یقظان » ص ٩۱‏ 


۳1۰ 
که دایما در حال تفییر و تخول فی باشد. خورشید نشانهء 
عقل جهانی است که سرچشمهء همهء صور است ۰ (۱) 

اولین عالمی که باید از آن عبور کرد ۰ منطقه» تحت 
القمر و يا قلمرو مادهء زمینی است ۰ در مراحل اول سفرء 
سالک باید از چندین منزل عبور کند: 

۱ - منطقه ای‌که‌از هر گونه ساکنی بری است و هیچ 
جماد و نبات و حیوانی در آن یافت نمیشود,بلکه دشتی است 
عظیم که نشانهء عنصر هوا است + 

۲- عالم عناصر و متصاعدات آنها که از ترکیب شان 
مولود جماد و کوه ها وا برو باد وغیره پدید می آید ۰ 

۲۳ - عالمی که در آن عناصر امتزاج کاملتری یافته 
است و علاوه بر موجودات مناطق قبلی انواع ثبات در آن وجود 
دارد ۰ 

۴ - عالم همهء موجونات زنده به استثنای آنانکه نارای 


شعورند. موجودات این عالم در اثر امتزاج معتدل تر عناصر 


! - دکتر سید حسیین نصر ء نظر متفکرات اسلامی در باره» 


۳1 
به وجود می آ یند۰ 
پس از عبور ازین مناطق»سالک به سوی خورشید در 
حال‌طلوع روی می آورد و متوجه مشرق علم میشود. لکن قبل 
از رسیدن به اين مرحله او بايد از مرتبهء وجود انسانی 
بگذرد » وجودی که آن را ابن سینا با یک شهر مقایسه کرده و 
آن را دارای ((پادشاه ))»(( عمارت )) و ((کوچه ها )) وغیره 
میداند ۰ انسان دارای چند حس دروتی است ؛ عبارت از حس 
مشترک که در میان تجویف قسمت قدامی مفز قرار گرفته و 
نیروی حافظه که در تجویف عقب مغز است و نیروی 
متخیلهء فماله که مقرآن دز تجویف وسطی می باشد این 
قوای دماغی ,طرقی است که توسط آن انسان از عالم حواس به 
عالم صور مجرده هدایت میشود. (۱) 
نفس دارای دو (( لشکر )) است ؛ یکی آنکه او را به 
سوی عالم صور هدایت میکند و دیگر آنکه او را به قلمرو 


ماده میکشاند» وانگهی نفس با جن و پری که از آتش 


۱ - هماتجسا ؛ ص ۲۶۲ 


۳ 
ترکیب بافته و دون ملایکه قرار دارند در تماس است و دارای 
دوملک موکل است که یکی او را به سوی اشراق و عالم نور 
میرساند و دیگری به جهل و عالم ظلمت که همان عالم ماده 

ان بت وه 

باعبور از قلمروهای موالید سه کانه و مرحلهء ائسانی 
و خروج از منطقه تحت القمر , سالک هنوز از مغرب عالم 
نگذشته است ۰ چون افلاک نیز متعلق به معرب عالم اند زیرا 
که از صورت و ماده ترکیب یاقته اند. لکن مادم افلاک لطیف 
و فساد نا پذیر است و از تعقل فرشتگان کروبی به وجود 
آمده است» ماده فلکی بر عکس ماده عالم کون و فساد همیشه 
با یک صورت ترکیب یافته و صور را هر لحظه عوض نمی کند. 
بنا بر آن علم (( مشرقی )) آسمانها با علم نجوم یکی نیست ؛ 
بلکه با قلمرو ماوراء افلاک مشهود سر وکاردارد. 

سفر سالک در عالم فلکی همان سیر او ار ته فلک منجمین 
اسلامی و پنجاه و پنج فلک فرعی دستگاه نجومی ارسطو است. 
سالک از ته مرحله می کذرد ۰ این ئه مرحده عبارتند از قمر, 


عطارد » زهره » شمس »› مریخ » مشتری > زحل » فلک بروج 


۳۴ 

و فلک اقصی . 

فلک اقصی. قلمرو انتهای عالم است که هیچکسی تا 
کنون آن را ندیده و به آن نرسیده است. درین قلمرو هیچ 
شهر و آبادی وجود ندارد و هیچ چیزی که بتوان با چشم 
ظاهر آن را دید در آن یافت نمی شود. ساکنان آن 
ملاغکه‌روحانی اند و هیچ انسانی نمینواند به آنجا دست یاید 
و یا در آنجا زندگی کند ۰ ازین قلمرو امر الّهی برای تمام 
موجوداتی که دون این ناحیه قرار گرفته انده‌صادر می شود. 

ماوراء آن دیگرسرزمینی نیست که مسکون باشد و درینجا 
زمین و آسمانها که قسمت چپ یا مخرب عالم را تشکیل 
میدهد پایان می‌یابد۱(۰) 

حی بن یقظان پس از شرح مفصل مراتب عالم » توجه 
سالک را به مشرق عالم که ماوراء افلاک قرار گرفته است 
معطوف میدارد : 

(( ۰.۰ هرکه او را راه دهند تا از این اقلیم اندر هی 


گنرد و یاری کنندش بر آن گذشتن » راه یابد بشدن از پس 


۱ - هماتجا . ص ۳۶۵ 


1۴ 
آسمانها و بیند مر آفریده های پیشین را و مر ایشان را 
پادشاهی است یگانه و همه فرمان بران اویند۰ ))(۱) 

پادشاه عالم را دو دسته از ملائکه احاطه کرده اند: 
اول فرشتگان کروبی که از همه به او نزدیکتر اند و دیگر 
گروه پائین تر ملائکه که در سرحد بالاترین افلاک قرار گرفته 
و آمادهء انجام فرمانهای پادشاهند. پادشاه عالم جمال مطلق 
است ومشاهدهء او بالاترین لذت ها است. 

((۰۰۰ گوید که ملک بیایانی تراست از ایشان و هرکه 
او را به اصلی باز خواند از راه بشد.۰.۰ نیگویی وی بیغزاید 
بر همه نیکوبی ها و کرم وی حقیر کند همه کرمها را ۰ 
هربارکه یکی از آنان که گرد بساط وی اندرند, خواهد که 
او را نیک تأمل کند» خیر گی چشم ایشان فراز شود تا متحیر 
باز گرداند از آنجا ۰.۰ و هر که نشانی از نیکویی او بیند» 


هميشه بدو همی نگرد و هرگز چنم ازو نگرداند۲())۰۰۰) 


۱ - ابن سینا ‏ حى بن بقظان » ص ۷۲ 


۲ - همان . اون ۷۹ - ۸۰ 


۳1۵ 

پس ازینکه حی بن یقظان همه مراتب عالم را ازمرتبه 
پست ماده تا عرش الهی شرح داد » سالک را به سیر در آفاق 
وعبور از (( کوه جهانی )) به سوی عالم ملکوتی دعوت 
می‌کند. 

((۰۰۰ اگر نه آنستی که منبدین که باتوسخن‌همی‌گویم , 
بدان پادشاه تقرب همی کنم به بیدار کردن تو والامرا 
خودبدوشفلهایی است که به تو نپردازم واگر خواهی که با 
من بیایی » سپس من بیپای ۰ )) (۱) 

سیر این محراج عقلی؛ که سالک به کمک حی بن یقظان 
یا به گفته شارح (( رسال حی بن یقظان )) (۲) به کمک عقل 
فعال در (( رسالة الطیر )) شيخ ادامه/فی یابد و در واقح 
مرحله اولی سیر عرفانی خاتمه پذیرفته و مرحله دومی این 
سیر آغاز می یاید: 

۲ - انامهء سقر سالک ( عروج به مقاماتی بالاشر) : 

درین نوبه از سپری نمودن میادین سفر عرفانی » عارف 


+ - همان‌حا » ص ۸۷ 
۲ - هماتحهس. » همان صفحه 


۳۶ 
باید بیش از پیش تحمل زحمات را بر خود هموار سازد تا 
در مواقع خطیر ء به گونهء تمام عیار آماده» رویارویی با 
دشواری ها باشد. اين مرحلهء سفر در (( رسالة الطیر )) 
شیخ الرئیس انعکاس یافته است ۰ مطابق تمثیل رمزی اين 
رساله ه سالک دعوت پیر را پذیرفته و سفر خود را در عالم 
به صورت (( پرنده )ای که میخواهد به آشیانه اصلی خود 
باز گردد»آغاز میکند » همان گونه که گفتیم سالک باید آمانه 
تحمل زحمات بیشتری گردد, بنا بر آن او باید دارای 
خصوصیات حیوانات دیگر بشود نا بتواند از موانم راه بگنرد. 
خود با اشاره رمزی به دشواری های پیشروی سالک اشاره 
((۰۰۰ ای برادران حقیقت خویش فراهم آرید و باطن 
های خویش آشکار کنید چنانکه خارپشت با طنهای خود را 
به ظهور آرند و ظاهر های خود را پنهان کنند که به 

خدایتمالی که باطن شما آشکار است و ظاهر شما پوشیده . 
همچنان از پوست بیرون آیید که مار بیرون آید و 


همچنان روید که مور رود تا آواز پای کس نشنودو بر مثال‌گزدم 


۳۷ 
باشید که پیوسته سلاح شما در پشت شماباشد که شیطان 
جز از پس در نیاید و زهر خورید نا خوش زیید و مرگ 
را دوست بدارید نا زنده بمانید و پیوسته می پرید و هیچ 
آشیانه معین نگیرید که همهء مرغان را از آشیانها گیرند 
و اگر بال ندارید که بپرید به زمین فروخیز ید چندانکه 
جای بدل کنید و همچون شتر مرغ باشید که سنگ ها گرم 
کرده فرویرید و همچون افعی باشید که استخوانها 
سخت فرو برد و همچسون سمنس. در در ميان 
آتش باشید تا فردا آتش نه شما گزند نکند و همچون شب. 
پره باشید که به روز بیرون نیاید که بهترین مرغان‌شپ" 
پره است . تا از دست خصمان ایمن باشید۱())۰) 
لکن در این سفر » با وجود رهنمایی قبلی » پرنده به 
دام صیادان می افتند(۲) و نمیتواند خود را رهاکند تا اينکه 


روزی دسته ای از پرندگان که در آسمان در پروازند او را 


۱ - ابن سينا : رسالة الطیر. ( متدرج در۱۴ رساله) 
٩‏ 2 | 1۱3-۱۵ 
شماره ۷۲۶ » تهران : انتشارات دانشگاه ۱۲۴۰۰ شوص 


۲- همانجا » ص ۱۵۷ 


۳۹۸ 
در دام دیده و به حالت او ترحم می آورند و به او میگویند 
که اگر حاضر شود آنها را دنبال کند او را به سر زمینی 

هدایت کنند که دیگر از دام صیادان مصون باشد. 

(( ۰.۰ پس روزی از میان این بندها بیرون نگریستم 
جماعتی را ديدم از یاران خود که سرها و بالها از دام بیرون 
کرده و ازین ققسهای تنک بیرون آمده و آهنگ پریدن 
میکردند.۰۰ پس آواز دادم ایشان را وزاری کردم که به نزدیک 
من آیید و مرا در حیلت جستن یه راحت دلیل باشید.۰.۰ پس 
بدان طریق که ایشان حیلت خود کرده بودند مرا معونت کردند 
تا گردن و بال خود را از دام بیرون کردم ۰۰۰ من با ایشان بر 
پریدم » ایشان به من گفتند که ما را در پیش راههای دراز 
است و منزلهای سهمناک و مخوف که از آن ایمن نتوان 
بود»+« ین رنجی تمام تر بایه شاش خا یکبارة از جایهای 
مخوف بیرون گذریم و پس به راه راست افتیم ۰۰۰ ))(۱) 

پرندهء اولی که همان سالک است کمک آنها را پذیرفته 


وبا رهنمایی آنها از پیچ و خمها و دره های کوه جهانی 


۱ - همانجا » ص ۱۵۷ ۰ ۱۵۸ و ۱۵٩‏ 


۳۹ 
یر کدرو مق جارد کی فید. این اتم رعاین من یبد اد 
دیگر فریب صیادان را نمیخورد, بلکه از همه خطرها عبور 
کرده و بالاخره به کوهی میرسد که از قلهء آن هشت قلهء 
دیگر هویدا است ‏ قله های که به علت ارتفاع زياد به 
چشم دیده نمیشود. 
سالک از روی هریک قله ها پرواز میکند تا بالأخره به 
فلک کواکب ثابته میرسد. درین موطن باغ های زیبا و درخشان 
پر میوه وجوی های جاری زياد است و آن قدر زیبایی دیده 
میشود که چشم از آن شاد شده و روم در مقابل آن یه حیرت 
در می آید ().آنجا سالک با پرتدگان دیگری که این سفر 
را به سلامتی انجام داده اند و همان ارواح نجاتیافته هستند 
ملاقات میکند؛ آنها از و استقبال میکنند و او را از شهر 
پادشاه عالم که ما وراء آنان قرار گرفته و هدف نهایی 


مسافرت همهء پرندگان است آگاه میسازند. (۲) 


! - هماتجا » ص ۱۵٩‏ 
اسلامی در بارةء طبیعست ؛ ص ۲۷۶ 


۳۰ 
(ز ... بامالطفها کردند و میزیانی کردند به نعمت هاي 
که زبان هیچ مخلوق شرح و وصف آن نتواند کرد و چون والی 
آن ولایت مارا با خویشتن گستاخ گردانید و انبساطی پدید 
آمد او را به رنج خود واقف گردانيديم ۰۰.۰ پس گفت در پس 
این کوه شهری است که حضرت ملک آنجا است و هر مظلومی 
که به حضرت او رسید ۰۰۰ آن ظلم و رنج از وی بر دارد 
۰ پس قصد دیدن ملک کردیم ۰.۰ چون بگذشتيم حجابی 
برداشتند. صحنی دیگر پدید آمد ۰.۰ چون قدم در حجره 
نهادیم از دور نور جمال ملک پدید آمد ۰ در آن نوردیده ها 
متحیر شده و عقلها رمیده شد و بیهوش شلیم » پس به 
تلطیف عقلهای ما باز داد و ما را بر سخن گفتن گستاخ کرد 
۰ رنجهای خود پیش آن ملک باز گفتیم ۰۰۰ و در خواستیم 
تا آن بقایای بندان پای باز دارد نا در آن حضرت به خدمت 
باشیم» پس جواب داد که بند پای شما همان گشاید که 
بستست و من رسولی یا شما بفرستم تا ایشان را الزام کند تا 


بند ها از پای شما بر دارد. (۱) 


وا اين سینا: » رساله الطیز » فی ۱۶۱۰-۱۶۰ 


۳۲۱ 

بقیه این داستان به وصف همین پادشاه اختصاص دارد» 

تا جای که شیخ می گوید: (( ۰.۰ هرکه خدمت او کرد 

سمادت ابد یاقت و هرکه از و اعراضی نمود» (( خسرالدنیا 

والاخرة)) شد. (۱) شیخ در پایان رسالةالطیر . از نا باوری 
کسانی سخن می گوید که این قصه را به ایشان بگوید. 


۳ - پایان سفر سالک ( وصال وعدم بازگشت ) : 


‌‌ 


پیش ازینکه به بحث و بررسی پایان این سفر عرفانی 
بپردازيم . لازم به نکر میدانیم که مدارک بیان گر این 
بخش سفرء همان رسالهٌ (( شلامان و ابسال)) شيخ الرکیس است. 
ولی این رساله به گونهء مشخص و به قلم ابن سینا در دست 
نیست» تنها شيخ الرئیس در نمط نهم (( الاشارات 
والتنبیهات)) به وجود این داستان اشارت میکند: ((۰۰۰ اگر 
عارف و اهل بصیرت و صاحب دل هستی و چنانچه داستان 
سلامان وابسال راشنیده اي » بدان که منظور از سلامان مثل 
و سر گذشت تو است و مراد از ابسال مقام درجه» تو در 


۱ همانجا ‏ ص ۱۶۲ 


۳۲۲ 
توانی رمز و معمایی‌را که دربن داستان مندرج است دریابی 
وراز آن را بگشا یی ۰)) (۱) 
ولی شارح (( اشارت و تنبیهات )) ( خواجه نصیرالدین 
الطوسی ) دو داستان را در همین زمینه تقل کرده که یکی 
از آندو را به دلیل اينکه ابو عبید جوزجانی شاگرد شيخ آن 
را در زمره تصانیف شيخ ذکر کرده (۲) محقق تر و مواقق 
تر به مرام شیخ دانسته و تيز گقته است که همین روایت 
دومی این داستان را آنچه خود شيخ در رسالة (( قضا و 
قدر))گفته نیز تأیید میکند (۲):بنا برآن نگارنده این سطور هم 
به همین متن ( روایت دومی ) اتگاء مینماید و بنا براهمیت و 


۱ - ابن سيناء الاشارات و التنبیهات » نمط شهم ( مقامات 
المارفیر) نا شرح خواجة .تصسرالکین ظطوسی: او آراه 
امام قخر رازی » ص ٩‏ 

۲ - ابن سينا الاشارات و التتبیهات ( الجرء الثالث ) 
مع الشرع. للت‌عتقق الطونسی وشرعح الشبرح اللجلات» 
قطب الدین رازی » ص ۲۶۷ 

۴۲ - همانجا . ص ۲۶۹ 


روف 

بر طبق این روایت داستان رمزی سلامان وابسال‌ازاین‌قرار 
است: (( در روزگار پیشین دو برادر بودند به نام سلامان 
و ابسال » ایسال برادر کهتر و کنف حمایت سلامان بزرگ 
شد و تربیت یافت و جوانی زیباروی و هوشمند و عفیف 
و شجاع ببار آمت. سلامان راهمسری زیباروی بود که دلبسته 
و شیفته برادر شوهر خود ( ابسال) گردیده بود. برای 
کامجویی از اویه شوهرش سلامان گفت : برای تربیت فرزندان 
ماء خو بست که اجازه دهید تا ابسال به خانه» ما آمد و 
رفت نماید و کودکان را تملیم دهد و تربیت کند ۰ سلامان 
این پیشنهاد را پذیرفت وازبرآد رش انجام‌این‌مهمراخواستارشد 
ولی ابسال‌کهازمچاورة بازنان‌و کودکان‌امتناع‌می ورزید ازانجام این 
امرسرباز زد سلامان‌اوراگفت زن‌من برای توهمچون مادر است و 
سزاوار است که تربیت فرزندان اورا تعهد کنی ۰ ابسال 
گفتهً برادر را پذیرقت و بخانهء برادر شد» زن برادر مقدم 
اورا گرامی داشت ءروزی زن درخلوت » شیفتگی وعشق خود 
رابا او اظهار کرد ولی ناگهان ابسال بر آشفت و خانه- 


برادر را ترک گفت ‏ زن چون دریافت که ابسال از اطاعت 


۳۲۴ 
او سرباز می زندء چارهء دیگری اندیشید و به شوهر خود 
گفت : ایسال رشید و خواهر من بالغ است چه میشود که 
اسپاب نکاح و ازدواج آنان را فراهم آوریم و از جانب دیگر 
به خواهر خود که مشتاق همسری با ابسال بود گفت : من 
بدین شرط مقدمات زناشویی تو را باابسال فراهم میکنم که 
ابسال » تنها خاص ئو نیاشد» یلکه مرا نیز از صباوت و 
مباشرت او سهمی باید ۱ اسباب و مقدمات زناشویی تدارک 
و خقد بسته شد / 
زن سلامان از باب نصیحت به ابسال گفت : خواهر 
من با کره پر شرم و حیا است » جز به روز هنگام با او 
میامیز و تا زمانی که با اومأنوس نشدی سخن از بوس و 
کنار در میان میاور ۰.۰ ابسالاین پند را بدل پذیرفت و بدان 
عمل کرد ۰ چون شب زفاف رسید, زن سلامان در بستر عروسی 
بجای خواهرش آرمید. ابسال به بستر آمد » دقایقی چند 
گذشت» زن به وسوسه افتاد و نتوانست بر تقس خود غلبه کند 
و خویشتن را به ابسال نزدیک و ۰۰۰ نزدیکتر کرد و آرام آرام 
سینه بر سینهٌ او نهاد.۰۰ ابسال ازین گستاخی و بیشرمی به 
شک افتاد و با خود گفت که دوشیزگان با شرم و با حیا در 


شب زفاف چنین گستاخ نیستند و با چنین درب و پر روبی 


۳۲۵ 
دست به بی پردگی نمیزنند... 
تا این هنگام هوا تار و ابری تیره بر همه جا پردهء 
ظلمت و تاریکی کشیده بود. چون ماجرا بدینجا رسیدناگهان 
برقی فروزان درخشید و در پرتو روشنایی چهره» رن محیل 
نمایان شد . ابسال او را شناخت و از دیدنش مشمئز گردید» 
سراسیمه از حجله به در آمد و کسر از سرا خارج و عزم 
به دوری و جدایی کرد» به نزد برادر آمد و ماجرا را تادیده 
و نگفته گذارد و به برادر اظهار داشت » بر آن سرم که 
که کشور هایی را برای تو بگشایم و به انجام این مهم 
توانایم» سلامان فداکاری برادر را ستود و بدین امررضا 
دادء,آنگاه ابسال سپاهیان و جنگجویان فراوان از قبایل مختلف 
گرد آورد و سرزمینهایی را در خشکی و جزایری را در دریا ؛ 
مشرق و مغرب بی محتت و منت برای برادر گشود ۰ این 
فتوحات در آغاز روز گاراتی بود که خوالقرنین بر عرصه* 
زمین استیلا یافت ۰ 
ابسال با فتوحات و افتخارات فراوان بر میگشت ودر 


راه می اندیشید که زن برادرش او و عشق او را فراموش کرده 


۳۶ 
است ۰ ولی چون به يارو ديار رسید؛دید که میل به عشقبازی 
در دل زن برادر هنوز زیانه میکشد ء برای دومین با ر از 

بر آوردن گام او سر باز زد و بر آُفت و خشمگین گردید. 

درین حین دشمن سهمگین به سر زمین آنها شیخون 
زد » ابسال را فرا خواند و با سپاهی بیکران اورا روانهء 
میدان کارزار بادشمن نمود ۰ 

زن سلامان از مگر و حیله خود داری نکرد. پنهانی 
به سران و امراء لشکر زرونقدیه و اموالی به رشوت داد نا 
در میدان ممرکه کارزار. ابسال را ترک و او را یکه‌و تنها 
بگذارند. آنها هم به طفع مال چنین کردند و دشمن پیروز 
شد و در حالتی که ابسال مجروح شده بود و خونریزی زیادی 
داشتدر میدان نبرد او را رها کردند و یندا شتند که در حال 
نزع و با عفریت مرگ دست به گریبان است و کارش تمام. 

دریین میان, خیوانی وحشی به سوی او آمد و نوک پستان 
خودرادردهاناوگذا شت »ابسال ۰۰ .ا زشی رحیوا ن‌تغذیه کردوا زشمسف 
وتا توانی‌رست ۰۰ .وازچنگ!جل‌نجات پیداکردوبه‌سوی براذر آمد. 


سلامان در میان قوای دشمن محاصره شده بود و از مرگ 


۳۳۷ 
برادر رنج میبرد و در آستانهء اسارت و لت بود که ابسال 
به نیروی خصم یورش آورد و آنان را متفرق و فرمانده آنان 
را اسیر و سلطنت را برای برادرش راست کرد 

زن سلامان‌برای نابودی او چاره» دیگری جست » آشپز 
و پیشخدمتی استخنام و به آنها تحف و هدایایی داد تا 
ایسال را با شربتی‌زهر آگین مسموم سازنده آن خامطسان 
به چنین جنایتتی دست زدندو به این ترتیب »> ابسال چشم 
از جهان قروبست ۰ ابسال چوانمردی صدیق واصیل و اهل 
دانش و مرد عمل بود. 

سلامان از مرگ برادر بسیار غمکین گردید و با نهایت 
یاس و ناامیدی از سلطنت کناره گرفت و کشور را و ملک 
را به هم پیمانان خود وا گذاشت . 

پس از کناره گیری از تخت وتاج شاهی بلطف الّهی 
شامل حال او گشت و گهگاه الهاماتی از عالم غيب یه 
او میشد و درین میان حقیقت حال برادر از جانب خداوند 
خبیر به او الهام گردید. چون سلامان بدین داستان 


آگاهی‌یافت همسر و پیشخدمت و آشپز را که تن به مسقوم 


۳۲۸ 
ساختن برادرش در داده بودند»با همان سم و همان وضع هلاگ 
ساخت )) (۱) 


واما تأویل عرفانی- رمزی این داستان: 


ابسال : عقل نظری که به سوی عقل مستفاد بالا 
مبرود و در این سیر ء دارای مقامات روحانیاست۰ 


شهوت میباشد. 


معشوق واقع شدن ابسال: ميل يه تسخیر و تسلط بر 


عقل » به آن گونه که نفس میخواهد عقل را مثل سایر قوا 
در تحت تسلط خود در آورد» تا دربرآوردن‌آرزوهای‌فانی وگذرا 


و سيناء الاشارات والتنبیهات ؛ نمط تهم( مقامات 
العارفین) با شرح خواجه نصیرالدین طوسی وآراءامام‌فخررازی 
۱۸-۱۶ و: ابن سيناء الاشارات و التنبیهات » معلشرح 
للمحقق الطوسی و شرح الشرح للملامه قطب الدین الرازی؛ 
الجز ۶ التالتا: ی ۲۶۵ -۲۲۸۰ 


۳۳۹ 

امتناع ابسال : گرایش و کشش عقل به سوی عالم 

علوی: 

خواهر زن‌سلامان : نیرویی که بنام عقل عملی نامیده 
میشود و مطیع عقل نظری بوده و مشهور به تقس مطمکنه 
اشک : 

خوابیدن زن سلامان دربستر خواهر خود : مراد اینست 
که نفس اماره میکوشد که نیات پست خود را به صورت 
امور نیک قلمدا د. کند. 


جهیدن برق درخشان از ابر تاریک : مراد از پرنوء 


نور درخشانی است که در حبین یا پس از اشتفال و انجام 
اعمال ناروا و ناپسند در زوایای قلب میدرخشد و این امر 
کشش و جذبه ای ازت‌جلیات الهی است ۰ 


مشمئز شدن ابسال از مکرو حیله زن : رخ بر تأبیدن 


عقل ار هوا و هوس ۰ 
فتم لاد : ۱ - آگاهی تفس به مدد عقل نظری 
ازعالم جبروت و ملکوت و ترقی و کمال او در مقامات و 


عوالم الهی است ۰ 


۳۳۰ 
۲-مجاهده‌ثفس درچاره اندیشی مصالح تن و اتتظام تدبیر 
متزل و سیاست مدن به کمک عقل عملی ۰ 
نوالقرنین : تسلط بردو عالم‌ظلمت وروشنایی (علموجهل , 


برگشتن سران سپاه از میدان کارزار : جدایی قوای 


جسمانی وخیالی و وهمی از نفس به هنگام سیر ملاء اعلی و 

تا استواری و اتن و شحف قوا فی همقدمی با اوبنت + 
تغذیه از شیر حیوانات وحشی : افاضهء کمال از 
عالم‌علوی. 


پریشان حالی سلامان از مرگ برادر : اضطراب تفس به 


علت اشتفال و توجه به عالم مفارقات به هنگامی که نفس 
از چاره اندیشی و مصالح بدن اهمال بورزدء 


برگشت ابسال به سوی برادر : توجه نفس به بدن 


به منظور انتظام امور بدنی و چاره اندیشی‌های مربوط به جسم. 
آشپز : قوهء غضبیه كەدر مقام انتقام سر کشی می کند. 
پیشخدمت_:قوهءشهوبه که آنچه را که بدن بدا ن 

نیازمند است به سوی خود می کشد. 


توطکه بر علیبه ابسال: آشاره يه زوال عقسسل در اواخر 


۳۳۱ 

عمر» به سیب اینکه نفس اماره به علت ضمف و ناتوانی 

اورا قرا میخواند ولی عقل نمینواند به وی مدد رساند و 
اورا یاری کند. 


به هلاکت رسیدن زن و آشپز وپیشخدمت به دست 


قوای بدنی را ترک میکند و هیجان و غضب و شهوت فرومی 
a‏ ۰ 3ء 


دوری جستن سلامان از تخت شاهی و تفویض آن به غیر: 


جدایی نفس از بدن و قرار گرفتن بدن در تحت تأثیر و تصرف 
و عناصر تابود کننده زمینی ۱(۰) 

چنانکه ازتأویل متذکرهء خواجه نصیرالدین طوسی بر 
((سلامان وابسال )) شیخ الرکیس می برآید, حقیقت مندرجه 


این اثر غیر از ظاهر داستانی‌آن می باشد» هریکی از کاره 


۱ س ابن سینا ء الاشارات والتتبیهات »> نمط نهم ) مقامات 
فخر رازی ص ۱٩‏ - ۲۰ 
و : ابن سيتا › الاشارات و التتبيهات ء ج 


۳۳۲ 
کنان این داستان به گونه رمزی نامی دارد که در وراء این 
نام مقاصد دیگری نهفته است ۰ 

خلاصهء بیان عرقانی این اثر شیخ اینست : سالک» ابسال 
است و پس از سفرهای خطیر و با پیکار با ميل 
و شهوت به سوی لذت دنیا : سر انجام پیروزمند شده »راهی 
جهان سرشار از روشنایی ملکوتی میشود و دیگر بازگشت 
نذارد. 

دکتور سید حسین تصر محقق برجسته معاضر در مقام 
بیان و افادهء عرفانی (( سلامان وایسال )) شیخ می ن‌گارد : 
((ماجرای‌سالک در رساله سلامان و ابسال و مرگ نهایی او 
نشانهء آخرین مرحله سفر سالک به (( بام جهان )) در محضر 
خالق ووصال با اوست ۰ با عبور از مراتب جهان .سالک یا 
عارف آنچه را که در عالم جنبهء وجودی دارد در خود جمح 
کرده است ۰ برای اينکه بتواند ار (( کوه‌جهانی)) بگذرد برای 
او واجب بوده است که صفات و خصوصیات همهء موجودات 
امح الثرح للمحقق:الطوسی و شر‌لشرم للملا ام 


قطب الد ین السرازی » صص ۲۶۸ - ۰۳۶۹ 


۳۳۲ 
و مراتب عالم و حتی افلاک را در خود جمع کتد. به او اجازه 
عبور از عالم داده شده است؛لکن بشرط اینکه همهء عالم 
وجود را در وجود خود جمع کنده بنا بر این»مرگ معنوی 
او که همان بازگشت روح او به مبداء اولیهء خود است » 
بازگشت عالم به اصل خود نیز می باشسد. عارف به نام 
همهء خلقت تقاضای دخولبه مدیبنه» خالق و پادشاه 
جهان را میکنس.د -.عالم با او در حضور خداوند 
نیایسش میکند و در وجد و سور معنوی که از 
تمقل و تأمل جمال الهی تر او پدید می آیسسد؛شریک و 
سهیم است + 
عسارفی که این سفسر را به پایان رسانیده 
و از عالم طبیعت گذشته است»خود نمونه و مثال عالم میشود 
و به صورت واسطه ای در می آید که عنایت و لطف و 
برکت پروردگار از آن گذشته و به جمیم موجودات افاضه 
میشود. در وصال عارف با حق همه جهان بار دیگر 
با اصل خود متحد میشود»چنانکه حیبات عارف»حیات جهان 


اسشست. و فا" و .یانش او نو مقایسحل عرش 


۳۳ 
الهی : نیایش همهء طبیمت از درگاه صانع توانای خلت 
است ۰)) (۱) 

بیان رمزی شیخ الرئیس از حرکت روح در قوس نزول 
و صمود عزفاتی : چنانکه میدانیم ا جایگاه اصلی 
نفس ناطقه ( روح ) در عالم روحانی و داستان نزول و هبوط 
آن‌به‌عالم مادی و زندانی شدن آن در قفس جسد اتسانی 
و تلاش این نفس به قصد رهابی ازین زندان و رسیدن به جایگاه 
اصلی اشء سابقه‌بسیار کهن و تأریخی دارد. این نظریه یاشبیه 
آن ؛ هم در مدارک دینی و هم در مدارگ فلسفی و غرقاتی > 
یه ملاحظه میرسد و تا جاییکه تاریخ انديشه های فلسفی 
عرفانی . شان میدهد . پیشینهء این تظریه. به 
فیئاغورس,افلاطون و فلوطین باز میگردد ۲(۰) در جهان 


اسلامی‌ایین نظریه در رویکرد های فلسفی - عرفاتی اخوان‌الصفا 


۱- دکتورسید. حسین‌نصر .نظرمتفکران اسلامي در بارهءطبیست > 
ص ۲۴۸ 
۲- حناالفاخوری وخلیل الجر .تاريخ فلسفه اسلامی »ج۲»ص ۵۰۲ 


۳۳۵ 
نیز به گونه تعبیر رمزی سابقه دارد و حتی پس از ابن 
سینا» این تمبیر رمزی در بسا آثار عرفانی و از جمله در 
مثنوی مولانای بلخ ما تبلور یافته است.تا جاییکه نظر 
به آهمیپت اين مساله ۶ مثنوی مولانای بلخ به هدق افانه 
همین مطلب آغاز گردیده است : (( بشنو از نی چون حکایت 
میکند» وزجدائیها شکایت میکند)) که منظور از (( نی )) 
همان بیان رمزی تفس ناطقه ( روح ) و جدایی او از جایگاه 
اصلی و فرو افتادنشی به زندان کالبد انسانی و شکایت او 
ازن بایت است > 
در زمرهء آثار منسوب به شیخ الرئیس ء اثری است 
به نام (( قصیدهء عینیه )) به زبان عربی , که به گقته 
مرحوم ضیاءالدین دری ؛درخصوص نفس به (( بحرکامل )) انشاء 
شده (۱) و مشتمل بر بیست و یک بیت است ۰ درین قصیده 
به گونه» رمزی داستان تراژیدی هبوط نفس ناطقه به‌زندان 


تن آدمی و شکایت او ازین بابت و نیز تلاش او به رضت 


١‏ - ابن سیناء, قصیدهء عینیه ء تثرجمه منظوم و شرح منشور 
به وسیله مرحوم ضیاء الدین دری » تهسران: انتشارات 
کتابفروشی خیام ,۱۳۷۳ ھ؛ص ۴ 


۳۷۶ 
سفر بستن و پرواز به هدف رسیدن به جایگاه اصلی و پیوستن 
به عالم روحانی بیان گردیده است ۰ 

نسبت این قصیده به ابن سیتا + مورد اختلاف است؛ 
زیرا آنچه ابن سینا درین قصیده پیرامون (( روح ))گفته با 
آراء فلسفی او در همین زمینه مخالف است , چه شيخ منکر 
آن است که روح آدمی قبل از جسد او خلق شده باشد» بلکه 
حدوث روح به نظر وی در هنگامی است که جسد برای قبول 
روح آماده باشد و حال آنکه درین قصیده معتقد است که 
(( روح از جایگاهی بلند فرود آمده است و با اکراه په جسد 
داخل شده , چنانکه گوبی سر منزل اصلی راز یاد برد‌و 
چون به‌یاد آن می اقتد از گربستن باز نتواند ایستاد»))(۱) 

به همه حال از آنجا که درزمره کارنامه های عرفانی‌ابن 
سینا » در کتب معتبر قدیم و از جمله کستاب ((وفیات- 


الاعیان)) ابن خلکان (۲) اين قصیده در زمرهء آشارمربوط 


١إ‏ ختناالفا خوری وخلیل‌الجر »تارینلسفه‌درجهان اسلاصی »جلد دوم 

ی ۵۰۲ 

۲- این خلکانءوفیات الاعییان.الجزءالخامس, قاهره : اتتشارات 
۴ 

دارالمامون » ص ص ۲۰ - ۲۶ 


۳۳۷ 

به شیخ الرئیس تسجیل یافته است ۰ نا بر آن ما که درینجا 

به بحث عرفان رمزی شیخ مشفولیم» مناسب میدانیم نخست 

ترجمه این قصیده را بیاوریم و آنگاه از حرکت نفس در فوس 

نزول و صعود آن که جنبهء عرقانی دارد و در همین‌قصیده 
مضمون است » سخن بگوییم ۰ 


به سوی‌تو از جایگاهی بلند کبوتری گرانقدر و والا 
فرود آمد. 

با آن که پرده از رخ بر انگنده بود و حجابی بر چهره 
نداشت از دیدهء عارفان ( ناظران ) مستوزبود. 

نا خشنود به تو پیوست › اما نرحالیکه نالهء زار 
سر میدهد ؛ جدابی از تورا ناخوش دارد. 

سرباز زد و انس نگرقت و چون فرا رسید به آن ویرانهء 
شهی الفت یافت . 

آنچنان که گویی آن پیمان وقا را که در سرمنزل ممشوقه 
بسته بود » از یادبرده و ديار یار را که به فراق آن خرسند 


نمیشد به فراموشی سپرده است ۰ 


۳۳۸ 

چون از مرکزخود ء از آن ریکستان جداشد و به این 
عالم جسمانی هبوط کرده 

بتدهای این جهان يست به او در آویخت و او خود را 
در این عالم کثرت ء میان آثار متروک وویرانه های بیمقدار 
اسیروسرگردان یافت. 

گریستن درپیوست و به یاد آن عهدها که با دلداربسته 
بود» اشک غم - اشکی که گویی پایاتی‌ندارد_فروبارید. 

و بر خرابه. ها یک براش وزی بادها کهنه شده. بوننده 
بگردید و نغمه سرداد. 

زیرا به دامی سخت افتاده بوذ و آن ققس ننگ او را 
از پسرواز به مراتسع سیز و خرم بار میداشت ۰ 

تا آنگاه که زمان رفتن به سرمنزل محبوب نزدیک شد 
و پرواز به آن فضای بیکران فرارسید. 

یانگ بر آورد و پرده بر داشته شد و آنچه را که 
بادیدگان خواب آلوده یاری دیدن آن نبود › بدید: 

از آنچه وابسته به این عالم خاک بود جدا شد و بر 


بالابی بلند سرود دلنشین خودرا سرداد. 


۳۳۹ 

و دانش » هرکس را که ته بر مکانی بلند فرا برده 
شده , فرا خواهد برد. 

برای چه این کبوتر زیبا از سر منزل ارجمند وعالی 
خودش بدین دیار پستی و فرومایگی فرود آورده شد؟ 

اگر خداوند. را در فرو فرستادنش حکمتی است » پس 
آن راز بر زیرگان و خردمندان وهوشیاران پوشیده است ۰ 

اکر فرود آمدنش برای آن بود که آنچه را نشنیده است 
پشنود؛ 

ودانا به اسرار جهان گردد » پس آن پارگی همچنان 
برجا است (نقص مرتفع نشده است)۰ 

او به مثل - چون رهروی است که روزگار» راهش را 
بریده است آنچنانکه پیش‌پدیدار گردد نهان شده است. 

و یاگوبی برقی است که‌ازسر منزل محبوب درخشید و 


۱ - حنا الفاخوری و خلیل الجر » تأریخ فلسفه در جهان 


اسلامی » جلد دوم » ص ۵۰۲ 


ترجمه بالامطایق ضبط (( حناالفاخوری و خلیل الجر) 
است که قصیده رابیست بیت دانسته . ولی مرحوم دری ۰ 
این قصیده را بیست و یک بیت ضیط نموده که ترجمه منظوم 
بیت اخیر آن چنین است : (( اگر قلب تو باشد روشن از 
علم » جوابم رابده ای مرد قاضل )) (۱) 

ماهیت عرقان رمزی این قصیده در آن است که ضمن 
این قصیده ۰ رویداد های سرتوشتی نفی ناطقه ( روح ) به 
کبوتر تشبیه شده و مطابق"حرکات سرشتی (( کبوتر )) که 
همراه (( با نزول و صعود )) است »› جریان جدایی روح از 
جایگاه اصلی آن ( عالم روحی ) و نزول آن نر زندان شن 
+ عالم‌مادی ) ورنج بردن آن ازیین زندان و به دنبال آن الفت 
یافتن به این خاکدان تن و سپس‌سیاد گذشته درخشان خود افتادن 
و بنا بر آن آهنگ سفر به جایگاه اصلی (عالم روحی ) به 
شیوه طرح و تمثیل عرفانی › نمودار گردیده است ۰ 


0 


آنچه ازین قصیده به کونهء مشخص دلالت یو 


> س رت کب 
| - ابن سینا, قصیده عینیه . ترجمه منظوم و شرح 


مرحوم بری: ۰۰ ۱۱ 


۳۱ 
(( قوس نزول و صعود )) معروف در سرنوشت ((روح )) دارد» 
درین ابیات قصیده جا نارد که همراه با ترحمه منظوم آن 
تذکار می یابد: 
قوس نزول : 
حتی اذا اتصلت بهاء هبوطها 


عن میم مركز ها بذات الاجرع 


علقت بهاثاء الثقیل فاصب . 

بين المعالم والطلول الخضح 
زاعلی او فرود آمد بچایی 

که بوده خالی از نتهسرو جد اول 
چو بنمود او وطن در منزل قفر 

بشد محگوم او کوه و معاقل 
قوس صمود- 
حتى اذاقرب المسیرالی الحصی 

ودنا الرحیل الى الفضاء الاوسح 
وغدت مقارقه لكل مخا ف 


عنها حليف الترب غير مشیم 


fr 
چو شد نردیک رفتن سوی بلا‎ 
همانجابی که بوده در اوایل‎ 
تماید چون سفر از دار قانی‎ 
جد ۱ گردد ز مال وهم قبایل‎ 
شرحی که بیانگر قوس نزولی روح است به تعبیر مرحوم‎ 
دری )) این است که نفس ناطقهء مجرد پس از اینکه از‎ (( 
عالم علوی نزول کرد و ميل به عالم اسقل نمود و عالم لاهوت‎ 
و جبروت وملگوت‌راکه مرکز اصلی او بود رها نمود و قوس‎ 
نزول را طی کرد و داخل در عالم ناسوت شد و دربدن جسمانی‎ 
که بمنزلهء بیابان بی آب و گیاه است» منزل نمود نظر به‎ 
آن جنبهء ملکوتی روحانی که به مثابه» قوه فاعله است که‎ 
اشرف و اقضل است از جنبه ملکی خاکی که به منزلهء قوه‎ 
منقمله است و در مرتبه و مقام هم پست تراز اوست»بر او‎ 
مسلط گردید و تمام اعضای بدن مطیع و منقاد او شد, اینجا‎ 
است که آن وحدت ملکوتی او مبدل یه کثرت میشود و طبع‎ 
الب و او مفلوب آن کثرات میگردد و متمور در تن‎ 


میشود ۱(۰) این مفاهیم از دو بیت اول » بیان گر قوس نزولی 
۱ - همانجا » ص ۷ 


tr 
. سرنوشت روح پس از مفارقت از جایگاه اصلی خود است‎ 

و اما قوس صمودی حرکت روح» در دو بیت اخیر الذکر 
مندرج است ۰ درین دو بیت اشاره رمزی است به صمود و 
استعلاء تفس و رفتن به عالم برزخ که میان عالم مادی و 
عالم ممقول واقم شده است ۰ چون نفس ناطقه نظر به وجه 
تجرد ناتی و جنبهء ملکوتی باقی است و به موت بدن قانی 
نمیگردد . بلکه باقی است به بقاء ابدی » زیرا متطبع 
در بدن نیست ؛ بلکه علاقه نفس به بخن علاقه تدبیر و 
تصرفی است ۱(۰) ازینرو میتواند به پرواز در آید و به عزم 
سفر به صوب جایگاه اصلی با نشاط حرکت کند. 

و با نکر افائه رمزی - عرفانی نفس ناطقه که ز 
(قصیده عینیه)) منسوب به شیخ یاد آوری نمونیم سخن را 


پیرامون عرفان رمزی - تمثیلی شيخ خاتمه میدهیم ۰ 


۱ - همانجاً » ی ۸ 


اکنون در فرجام پژوهشی قرار داریم که پیرامون 
(( عرفان ابن سینا )) انجام داده ایم» نتیجه کلی و منقحی‌که 
از این پژوهش می توانیم به دست دهیم, این است که 
ابن سینا(۲۷۰- ٩۲۸‏ هر ق مطابق ۱۰۳۷-۹۸۰ ) در مدت 
کوتاهی اززندگانی خود که به حق عرض عمر او را بیش از 


طول آن دانسته اند توفیق یاقت تحت شرایط تأریخضسی, 


fF 
سیاسی » علمی و فرهنگی معینی» همهء ابعاد متنوع‎ 
معارف اسلاف و روزگار خود از قبیل منطق › فلسقه » علوم و‎ 
› قنون را تا مرز ((سرآمدهمگان)) فرا گیرد و در نهایت‎ 
مقام (( بزرگترین فیلسوف و طبیب زمان )) را از آن بر حق‎ 
خود سازد و کنجیته های عظیم و برباری از آتار حاکی از نبوغ‎ 
وعبقریت خود را در علوم متداول وقت > به ارمغان یادگار‎ 
کنارداه‎ 

ابن سیتا مطابق سنت دوران » بیشترین لیاقت و 
توانمندی را در منطق و حکمت مشائیان ( پیروان ارسطو ) و 
طب ۰ نشان داد. و با آنکه در میتود و سیستم فگری - 
قلسفی. در باره» موارد از استقلال نسبی. برحوودار بود و نیز ار 
تمقیب خطوط تفکردینی اسلام انحراف نورزید بازهم به طور 
کلی زیر تأثیر منطق و حکمت مشا؛ قرار داشت ۰ 

ولی با توجه به تقلبات سیاستهای دولتهای کوچک 
روزگار او که خود زماتی سمت خدمت مقام وزارت یکی از آنها 
زا داشت و پس از نپذیرفتن دوام وظیفه در این مقام و بنابران 


زندانی شدن و نیز در نتیجهء بر خورد به پاره‌ای از ین 


۳۴۷ 
بستهایی فلسفه مشائی و کذا لزوم جامع الاطراف شدن شيخ 
واین‌که عرفان و تصوف هم در دنیای معرفت سختی دارد» در 
سالهای اخیر عمر خود میلان و گرایش ویژه‌اعبه سوی عرفان 
پیدا نمود. به گونه ای که در جهت توجیه و تأیید رویکرد 
خود به جاتب عرفان . حکمت مشاء را معلوماتی برای 
((عامه )) و حکمت عرفانی اشراق را ویژه» (( خواص )) داتست 
و در همین زمیته اندیشه های مهم و کم نظیری طرح و ندوین 
کرد. و حتی در همان دوران استغراق فکری در حکمت مشاتی 
هم ءاز عرفان غافل نماند و سخنانی اندرین باب گفته بود 
که هر چند در سلسلهء اندیشه های قلتتفی مشابی او قرار 
داشت» مح الوصف ظرفیت استتباط اندیشه های عرفانی را 
در خود تعبیه نموده بود. چنانکه (( نظریهء فیض )) ۰ 
(ر نظریه عشق )) و (( نظریه سعادت )) او:سراپا حاوی 
افکاری (( عرفانزا )) اسست ۰ 
اما چنانکه گفتیم ابن سینا در سالهای اخیر عمر خود 
به دلایلی که بدانها اشارت نمودیم » به گونه مستقیم 


گرایشی عرفانی پیدا کرد و آثاری نظیر انماط اخیر 


۳۸ 
(( الا شا. رات و التنبیهات ))» (( حکمت المشرقیین )که 
قسمتی از آن به نام (( منطق المشرقیین )) باقی مانده و نیز 
(إرسالة حى بن یقظان )) ۰ (( رسالةً الطیر ))۰ (( رساله 
سلامان وابسال))» (( قصیده* عینیه))۰ (( رساله» تحفه )) › 
(( رساله العهد ))» (( رساله» ترغیب بردعا ))۰(( رساله کیفیت 
زیارت و استجابت دعا))» (( رسالهاسرارالصلوة )) وغیره را 
نگاشت و به ماندگار گتاشت که بدون شک همهء این آثار یاد 
شده حاوی‌اندیشه های صریح عرفانی نوع وی شيخ ما بوده 
است ۰ 
ابن سینا همان گونه که در منطق و فلسفه در بستر 
مجموعه ای از منایع اسطویی . افلاطوتی ء فلوطینی و قارابی 
پرورش یافت . در رویکرد عرفانی و ساز و برگ مربوط بدان 
نیز به طور کلی از منابمی چون افلاطونی ۰ فلوطیتی و به 
ویزه‌ازفارابی مدد گرفت. ولی این استمداد به خصوص در مورد 
عرفان به آن پیمانه :در بست و فرا گیر نبود؛تا مقام او را 
در حد یکی از پیروان اسلافپایین آورد» بلکه اندیشه های 


عرفانی او وکا آثاری که اندریین باب فراهم آورد » آنچنان 


۳۳۹ 
وسیع وپربار بود که میتوانست در بسا موارد نسبت به اسلاف 
او بیسابقه تلقی گردد ۰ به این توضیح که او خود همه- 
ابعاد عرفان و تصوف مکاشب متعدد و مختلف پیش از خود 
را هضم و با دیدی نقادانه » نظریات ویژهء خودش را برورد 
که نسبت به آراء اسلاف او در همین زمینه حاوی مشخصات 
مخصوص به خود بود. 
همچنان به طوری که در فصل مشخصات عرفان شیخ توضیح 
داشته ایم » بر خلاف برخی از گرایشهای عرفان و تصوف 
عصر او که در آنها» گونه های (( وحدتالوجودی )) › 
((عقیده به حلول )) ((اتحاد عاقل و معقول)) و ((شطحیات 
گویی)) که از جمله در گفتار و انديشه های صوفیانی نظیر 
بايزید بسطامی‌و منصورحلاج» به وضاحت قابل درک است» در 
اندیشه های عرفانی ابن سینا به ملاحظه نمی‌رسد » بلکه بر 
خلاف چنین گرایشها» عرفان شيخ ما ؛عرفانی عقلی ؛ فلسفی » 
تاءملی »علمی و اعتدالی بود؛ به‌گونه‌ای که از یک نگاه کلا با 
دید فلسقی او نیز در تناقض مانعةّ الجمع و مانعة الخلو 
قرار نمیگرفت ۰ و ار سوی دیگر به‌هیج‌وجه اعتراضات فقها 


۳۵۰ 
و متشرعین اسلامی که در بسا موارد عليه صوفیه» وحدت 
الوجودی و افراطیان شطحی‌گوی » وارد تلقی میشد» نه تتها 
درحق عرفان ابن سینا وارد نیامد,بلکه در عرفان او که در واقع 
یک ((عرفان معتدل )) بود» نمیتوانست وارد آید. چه ابن سینا 
در عرقان خود ابعاد نیدگاه دینی ءبه شمول اتباع از ظواهر شرع 
را تيز پذیرفته و بدان توصیه نموده بود. 

به همه حال» علی رغم آنچه عده ای از محققان که 
شیخ مارا با توجه به افکاز مثطقی و حکمت مشائی او بی 
بهره یا کم بهره از توق و جنبهء عرفاتی میدانند» او حتی 
در بدو طرحهای معرفتی خود. ((محرفت )) را به اعتبار انواع 
(( وجود )) ء به ممرفت (( حسی /)),((عقلی))/و((لدنی)) تقسیم 
میکند و از بعد (( محرقت لدنی )) » بنیاد تفکراو» ته مايه 
های عرفانی میگیرد و یئا بر این از نظر او . حس 
محسوسات مادی و عقل , ممقولات داخل در چنبرهء تفکر 
قلسفی مجرد منطقی را در می یابد» ولی در مواردی که مساله 
راه یافتن به دنیای عقل مجرد و مفارق و رابطهء اتسان با عقل 


فعال ( واهب الصور) ( که از نظر او مدبر عالم کون و فساد و 


۳۵۱ 
سر سلسلهء پیوند انسان با خدا است ) مطرح میشود, از 
استعداد (( کمال‌گرابی )) نفس ناطقهء انساتی و ظرقیت آن به 
امکان پذیرش افاضه» عقل فعال » سخن میگوید ؛ که این دید 
گاه او » کاملا دیدگاهی عرفقانی است . 
بر پایه» این طرح ء شیخ ما بر این نظر است که 
زدودن عواییق باز دارنده » نظیر انهماک در هواجس نفساتی 
و لذات مادی و به تمقیب آن فراهم آوری زمینه هاي تکامل 
استعداد معرفتی و گمال گرایی نفسی» بالاخره نفس ناطقه 
اتسانی ء میتواند ظرفیت پذیرش (( افاضات )) عقل فمال را 
حاصل نماید و این بلند ترین مقامی است که در روند تکامل 
این نفس انسانی برایش ممکن میگرند . 
اين نظریه» ابن سينا همساز با نظریهء دیگر او به 
نام (( نظریهء عشق )) است که بر وفق آن همه موجودات 
اعم از جمادی » نباتی » حیوانی و انسانی » مطابق استمداد 
خود؛ در کشش و حرکت استملایی و تکاملی به جائب خير 
و زیبایی مطلق در نلاشند ۰ ولی از تمامی موجودات, تنها 


انسان و آن هم انسانی میتواند در سیر به این هدف توفیق 


Yar 
یابد که ار نگاه تکاملاستعداد و پالایش نفسی از لوث‎ 
گرایشهای مادی حیوانی رهایی یافته و توانسته‌باشد ازطریق‎ 
ترجیح لذات ممنوی بر لذات مادی و تعقل و تأمل در ملاء‎ 
اعلی و میلان به سوی مبدع اول که نهاء (( سعادت )) به‎ 
معنای درست کلمه را برای او فراهم می آورد . ثروه-‎ 

((کمال)/را که ویژه و در خور اوست ۰ نصیب گردد . 

ابن سینا کسی را که به چنین مقامی دست می بايد 
(( عارف )) به معتای کلمه میداند. و بنا بر آن جویندگان 
و اهل‌سلوک عرفانی را در سه کته گوری (( زاهد)) »((عابد))و 
(( عارف)) خلاصه میکند. از نظر شيخ ما کس که به هدف 
تلاش وصول به مقاصد عرفانتی از تمینات دنیوی و لذایذ 
دلقریب مادی آن رو بر می تابد » (( زاهد)) نامیده میشود ۰ 
و کنبی که. به هدف, رسیدن به آن مقاصد. به عیادات | تمارء 
روزه و۰۰۰ ) مواظبت و مداومت دارد»((عابد)) خواند ه میشود. 
ولی آن کس که به منظور آماده ساختن قلبش به پذیرش 
((اتوارالهی ))» با قوهء تفکر در عالم قدس تصرف مداوم دارد» 


(( عارف )) است ۰ 


TOT 
ابن سینا » از جملهء سه گروه متذکره* راهیان عرفان»‎ 


تنها (( عارف )) را می پسندد و دو کته گوری دیگر 
را (( معامله گران )) معرفی میکند ۰ چنانکه از نظر او؛ 
زهد »نزد. (( زاهد )) ی که عارف تیست به منزلهء یک نوع 
داد و ستد است » به این توضیح که (( زاهد )) به این هرف 
ار تملقات دنیوی چشم می پوشد تا دربدل (( زهد )) خودء 
متاع آخرت را خریداری کند ۰ گویا متاع دنیا را به مناع 
آخرت تبادله میکند و این نه چندان کار مهمی است ۰ به 
همین گونه (( عبادت )) نرد کسی که عارف نیست, نیز به 
مثابهء یک نوع معامله است ۰ چنین کسی گویا عملی به 
قصد دریافت اجرتی انجام میدهد. او به اين هدف عبادت 
میکند که اجرتی را در آخرت به گونهء پاداش (ثواب) دریافت 
نماید و ازینرو در واقع به کار مهمی دست نزده است ۰ 
ولی (( عارف )) را نسبت یه (( زاهد )) و (( عابد )) به 
این دلیل ترجیح میدهد که چنین اهداف معامله گرانهء زاهد 
و عاید» به نزد(( عارف )) اصلا وجود ندارد. بلکه او ((حق)) 


رابه خاطر (( حق )) میخواهد و به سوی او میگرایسد. و 


۳۵۴ 
عبادت هم نزد چنین کسی به ممنای ریاضتی است که (( قوای 
وهمیه و متخیله )) انسانی را از آستانه غرور و خود خواهی 
به سوی (( حق )) منعطف میکند. تا هنگام (( جلوات )) حق» 
ازقبول پر تو این (( جلوات )) سرپیچی نکند. پس تنها 
((عارف)) است که ((حق)) را نهیه خاطر منافع خود » بلکه به 

خاطر (( حق )) میطلبد. 

از نظر سیخ ما (( عبادت )) ۰ (( حل )) را په قبول 
انوار فروزان الهی مصفا ناته وزمینهء اطاعت قوای سرکش 
را از قوای باطنی فراهم می آورد و در نهایت (( ضمیر )) 
را در سلوک به (( عالم قدس )) کمک میکند ۰ و از همینجا 
است که ابن سینا › او راد و اذکارمتمارف را برای صوفیه: 
عامی و جاهلی که استمداد علمی و کمال نقسی را چنانکه 
با (( عارف )) همراه استء بر خود قراهم نیاورده اند» بی 
قایده و فاقد ارزش عرفانی میداند ۰ و بنا بران با (( عاید 
و زاهد)) عامی و نادان ؛ میانهء خوشی ندارد. 

یکی از دلایلی که بیانگر لوق عرفانی و میلان خود 


این سینا به جاتب غرفان است ؛ هم در همین دینگاه او 


۳۵۵ 
پیرامون اوصاف (( عارف )) نهفته است که ضمن آن بر علاوه 
بیان مشخصات ((درونممرفتی ))عارف نسبت به عالم قدس؛ 
ابعاد اخلاقی نمودار شده از او به نرد دیگران» نیز توصیف 
شده است.افادهء این توصیف به گونه‌ای ست که گویسی 
ابن سینا » شخصیت عالی و مرد عرفان مورد نظر خودش 
را معرفی میکند. به طور مثال اوء عارف را شخصی غير 
متجسس به اخبار مردم » شکیباو صبور در برایر مشکلات 
و منکرات » صاحب عقو و بخشش > ناصح دارای رویه ملایم» 
شجاع و از خود گذر» فارغ از کینه توزی و ستیزه جویی ؛ 
بی تفاوت در برابر فقر و غنا. خوشیین ودارای سجایای 
عالی اخلاقی دیگر توصیف میکند. 
همین دیدگاه شيخ ما از وضع و تلاش عارف واقعی ؛ 
که به جانب مقصد اعلی ( فراهم آوری زمینه‌های استعداد 
قبول فیض ) دارد » حتی در بیان رمزی حرکت و سیرو سفر 
نقس ناطقه به سوی عالم قدس و طی طریق دشوار وسپری 
منازل پر از درد و رنج خطر و در نهایت رهایی از رندان 


اینجهانی ». ضمن آثار رمزی - تمتا سى او 


۳۵۶ 
نظیر (( حى بن یقظان ))۰ (( رسالة الطیر ))»((سلامان وابسال) 
و (( قصیدهء عینیه )) نیز انعکاس و تبلور یافته است ۰ 
به این توضیح که سا لک © داشتن خصایل و سجایای عالی؛ 
در طی طریق عرفان » به رهنمایی (( پیر )) آگاه 
و روشسسسن ضمیسیر » سقرش را به جانب شرق که 
رمزی از جهان مورد نظر عرفان است آغاز و پس ار تحمل 
مشقتهای فراوان » شایستگی عروج به مقامات عالیتر را حاصل 
و نهاء به مقصد اسنی‌عرقان ثایل می آید» چنانکه همین اقاده 
از سلوک عرفانی - روحانی عارف و نستیاقتن او به مقامات 
واحوال عرفانی در (( عرقان تدویشی )) شیخ ما ئیز قایل درک 
است ؛که ما آن را در بحث مراحل سیر و سلوک عرفانی از 
دیدگاه و در فصل هشتم مطالعه و بررسی نمودیم: 
به همه حال با وصف صراحت خود ابن سینا در میلان 
وی به عرفان و وجود آثاری ازو در همین زمینه که بیانگر 
نوق عرفانی اوست > آیا می‌توانيم او را بحیث عارف یا صوفی 
بر شماریم که شخصا به سلوک عرفانتی پرداخته و باطی طریق 


بر وفق آیین نامه عغرفان و تصوف › ره به مقصد برده باشد 


۳۵۷ 
و در نتیجه به مدارجی از مقامات و احوال عرقانی دست 
یاقته باشد؟ 
یکی از مسایل دشوار در ارتباط به ابن سینا » دادن 
جواب قاطع به همین سوّال است ۰ از نظر نگارندهء اين سطور 
که به زعم خود پژوهشی را در زمینهء عرفان ابن سیتا اينک 
به مرحلهء پایانی انتاج میرساند, ابن سینا پس از پیمودن 
قلل پرييج و خم منطق › فلسفه ء علوم وفنون متعارف زمان 
خود» مقامیک فیلسوف تمام عیار را کسب و آنگاه بحیث 
یک عالم و فیلسوف » روی غلل و انگیزه هابی که در همین 
ملخص نیز بدانها اشارت نمودیم ۰ به عرفان میلان و گرایش 
پیدا میکند و واقما نوق عرقانی در وجود او مایه میگیرد 
و بنا بران بهترین . ممقول ترین و موجه ترین شیوهء 
تطبیقی همین ذوق و مسایل ممرفنتی ناشی از این ذوق را 
چنانکه او موجه و قابل تحقق میداند» با ندوینی عالی و 
دلپذیر بیان میکند و تا پایان عمر هم به عرفان نوع ویزهء 
خودش که حاوی مشخصات عقلی ء علمی › فلسفی , تأملی و 


اعتدالی است وقادار می ماند ۰ و از آنجا که عرفان او نارای 


۳۵۸ 
چنان مشخصاتی است » طبیعی است که او با گفتار و کردار 
عده ای ظاهرا عارف و صوفی که ته مايه علمی - محرفتی 
عرفان را همراه ندارند و میخواهند بدون علم و شعقل و حتی 
جاهل و بیسواد با کاربرد - او راد واذکار ادعای عرفان وتصوف 
و رسیدن به مقامات و احوال کذایی کنند »> سر موافقت ندارد. 
ولی این ته بدان ممنی است که از آنچه عرفا وصوفیه» مستدل 
به نام (( علم )) حاصل گرده باشند به طور کلی دورویا محروم 
مانده باشد بلکه همان گونه که شیخ ابوسعید ابی الخیرصوفی 
مشهور معاصر او گفته بود؛: ((۰۰۰ آنچه ما می بینیم ‏ او 
(یعنی ابن سینا) میداند.۰۰) » میتوان گفت که شیخ ما با 
کار برد نیروی تفکر و تأمل . قسما به اهداف کلی عرفان 
د ست يیافته باشد. 
ولی با این هم » همان گونه که خود او هیچگونه ادعابی 
دایر بر دست یافتن به (( مقامات و احوال ))عرفانی نکرده 
است » به یقین میتوان اذعان کرد که ابن سینا به مقاصد 
عرفان و تصوف یه گونه که صوفیه آن را تقریر کرده اند 


که کویا چنان مقامات و احوالی پس از تن در دادن به 


۳۹۹ 
ریاضتهای شاقه و مواظبت به عیادت و او راد و اذکار » 
توأم با ترک یکجانبه ومطلق از لدات مادی » برای صوفی 
حاصل میشود » دست نیافته و خود او نیز به چنین طرحی 
چندان باور نداشته است ۰ 
نگارنده این سطور نیز متکی به تحلیل علمی و به 
تأسی از دیدگاه فرآن و رویه» پیامبر اسلام » با آنچه 
متصوفان بی باک و شطحی گوی که به همهء موازین و 
نوامیس دانش, تعقل و زندگی دنیوی و حتی تعقیب مشروع 
امور اخروی» مجنون وار پشت پازده و به کمک حالت بیخبری: 
بی خودی و جهل » می خواهند به خدا برسند کمتر می 
توانداذعان کند» چه این گونه عرفان ته ممکن است» نه 


صمقول و نه هم فجووع ٠.‏ 


6 
1 
۹" 


قهرست ماد و مراحع 


۱ - قرآن کریم . 

۲ - انجیل » بریتانیا؛بنگاه پخش کتب مقدسه ۰ ۱۹۶۶م 

٣‏ - ابن خلدون ۰ مقدمه » ترجمه* محمد پروین 
گنابادی» تهران : بنگاه نشر و ترجمه کتاب » ۱۳۵۹ ش 

۴ د این خلکان .۰ وقیات الاعیان ؛ قاهره : 


دارالمأمون» ب ت ۰ 


۳۶۲ 

۵ ابن سینا. شفا ( فن سماع طبیعی ) » ترجمهء 
محمدعلی فروغی » تهران: باتک ملی ایران» ۱۴۳۱۶ش 

۶ - ابن سینا ۰ شفا ( علم النقس )+ترجمه» صیرفی 
(اکبرداناسرشت ) » تهران: افشاری ۱۳۱۶۰ش 

۷ - ابن سیتا ۰ شفا ( منطقیات ) . ترجمهء احمد 
آرام» تهران : شماره دوم» سال اول مجله جاویدان خرد؛ 
۴ش 

۸ = آين م۳۳" اغازات. و تنبیهات ( الهیات 
وطبیمیات) » تهران: مجلس ۰ ۱۲۱۶ ش 

٩‏ - ابن سینا ۰ اشارات و تنبیهات ( مقامات المارفین) 
با شرح خواجه نصیرالدین طوسی و آراء امام فخرالدین 
رازی»ترجمه ابوالقاسم پورحسینی ؛ تهران: خانقاه نعمت 
اللهی ۱۳۴۷ش 

۰ ابن سینا. دانشنامهء علایی. نهران: شرکت 
سهامی مطبوعات » ۱۳۱۵ش 

۱ - ابن سینا: رسال اضحویه : تصحیح حسین 


خدیوجم» تهران: بنیاد فرهنگ ایران»۱۳۵۰ش 


FY 

۲ - ابن سینا. رسالة فى ماهية المشق » ترجمه 
عیدالله سمتدر » سوریانی ,کابل : اکادمی علوم 
افغانستان»۱۳۵۹ش 

۴ - ابن سینا. رسالهء عشق » ترجمهء ضیاءالدین 
دری » تهران: کتابخانه» مرکزی»۱۳۶۰ش 

۴ .. ابن سینا+ رسالهء تحفه » ترجمه: ضیاء الدین 
دری » تهران : کتابخانه مرکزی » ۱۳۶۰ش 

۵ - ابن سينا ۰ رساله العهد ؛ ترجمه ضیاءالدین 
دری » تهران : کتابخانه مرکزی » ۱۳۲۱۹ش 

۶ - ابن سینا ۰ رسالهء ترفیب بر دعا » ترجمه 
ضیاء الدین دری ء تهران: کتابخانه مرکزی » ۱۲۶۰ ش 

۷ - ابن سینا. رسالهء عرشیه ؛ ترجمه ضیاءالدین 
دری » تهران : کتابخانه مرکزی ۱۲۶۰ ش 

۸ - ابن سینا. رسالهء فيض الهی » ترجمه ضیاءالدین 
دری » تهران : کتایخانه مرکزی » ۱۳۶۰ ش 

٩‏ - ابن سینا ۰ رساله کیقیت زیارت و استجابت 


دعاء تهران : کتابخانه مرکری ۱۴۶۰۰ ش 


FF 

2 ااپنسن متام وسالن‌سقة آیشترار الضلسوه_ : 
تترجمسهء فیس اءالدیسسن دری ؛ تهران: کتایخانه 
مرکزی ۰ ۱۳۶۰ ش 

١ے‏ این سینا. رساله ء سرالقدر:. ترجه 
ضیاءالدیربری» تهران : کتابخاته مرکزی » ۱۳۶۰ش 

۲- ابن سینا. رساله تقسم علوم عقلی: ترجصه 
ضیاء الدین دری» تهران : کتابخانه خیام ۱۳۲۷۲۰ق 

۴۳ ابن سینا. قصینهء عینیه » ترجه هه 
ضیاءالدین دری » تهران: کتابخانه خیامء ۱۳۷۲ ق 

۴- ابن سبنا ۰ رساله ای در روانشناسی : ترجمه 
محمود شهایی + تهران : کتایخانه خیام؛ ۱۳۱۵ش 

۶۵- ابن سینا. حی بن یقظان . کابل : اکادمی علوم 
افغانستان »۰ ۱۳۵۹ش 

۶ ابن سیتا. رسالة الطیرءترجمه شيخ شهاب الدين 
یحبی سهروردی» تهران: دانشگاه تهران ۱۳۴۰۰ش 

۷- ابن سیتا. سلامان و ابسال. تهران: المطبعه 


الحیدریه » ۷ ق 


۸- ابن ندیم. محمد بن اسحاق » الفهرست ء ترجمه 


محمد رضا تجدد. تهران : امیر کبیر ۰ ۱۳۶۶ ش 


+: ابوریان محمد على . الفلسفه الحدیثه . اسکندریه‎ -٩ 
م‎ ۱۹۶٩ ۰ دارالکتب الجامعیه‎ 

۰- ارسطو + مابعد الطبیعه ( الالف الصفری ) ترجمه » 
اسحاق بن حنیین » تهران»: ۰ ۱۳۴۶ش 

۱- افلاطون . سیمپوزیون » ترجمهء کاویانی و لطفی؛ 
تهران» ابن سیناء ۱۳۴۶ شی 

۲- افلاطون . لیزس » ترجمهء کاویانی و لطفی » تهران: 
ابن سینا ۰ ۱۳۴۶ ش 


۲ انصاری هروی؛عبدالله . صد میدان» کابل : مطبوعاتء 


۴- انصاری هروی » عبدالله . منازل الساغرین» کابل: 
بییهقی ۰ ۱۲۵۵ ش 

۵- امین احمد. فجرالاسلام » ترجمه عباس خلیلی) 
تهران: وزارت معارف » ۱۳۱۶ ش 

۶- الاهوانی > فواد . المدارس الفلسقه . قاهره : 


داراحیاءالکتب العربیه < ۱۹۴۵ 


FF 

۷ - بریه. ۰ امین تازیح قلسفه: ( دوره* , یوتاتی ] .: 
ترجمهء علی مراد داودی » تهران : دانشگاه تهران ۱۲۵۲ ش 

۸- بریه » امیل ۰ تاریخ قلسفه ( دوره* رومی) » ترجمهء 
علی مراد داودی ء تهران : دانشگاه تهران » ۱۲۵۵ ش 

۽ البهی محمد ۰ الجانب الا لهی من التفکیرالاسلامی, 
بیروت: دارالقکر» ۱۹۷۲ م 

اا بے ا الین کم عا کے 
تتمسه صسوان الحكم فهو . لاه ور : 
یونیور سیتی پنجاب ۰ ۱۹۳۵ م 

۱- پاپکین ؛ریچاردو اوروم استرول» کلیات فلسفه , ترجمه: 
دکتر جلال الدین مجتبوی , تهران : دانشگاه تهران» ۱۳۵۶ ش 

۲ - پطروشفسکی › ایلیا پاولويج ۰ اسلام در ایران» 
ترجمهء کریم کشاورز » تهران + پیام ۱۳۵۴۰ ش 

۳ - تسهیر » گولد .زهد و تصوف دراسلام » ترجمه 
محمدعلی خلیلی » تهران : اقبال ۱۲۳۲۰۰ ش 

۴۴ التونجی ء عيد السلام. العقيكه فى إلة_ E‏ 


طرایلس: جمعيه الدعوة الاسلامیه »> ٠۱۹۸۶‏ م 


۳۶۷ 

۵- جامی » نورالدین عبدالرحمن ۰ نفحات الانس 
تهران .: کتابفروشی محمودی ۰ ۱۳۳۶ ش 

۶ - جنیدی ؛ فریدون ۰ کارنامهء ابن سينا » تهران؛ 
بنیاد نیشاپور 4 ۱۳۶۰ ش 

۷ - جوزجانی » ابو عبید » عبدالواحد ۰ زندگینام ۵ 
ابوعلی سیناء ترجمهء عبدالحی حبیبی ‏ کابل : اکادمی 
علوم افغانستان ۰ ۱۳۵۹ ش 

۸ - حبیبی : عبدالحی .۰ نگاهی به سلامان و ابسال 
جامی » کابل, : انجمن جامی : ۱۳۴۳ ش 

٩‏ - حلبی » على اصفر. تاریخ فلاسقه ایرانی ء تهران: 
زوار » ۱۳۶۱۰ ش 

۰ - اوپانیشاد » ترجمهء محمد دارا شکوه › تهران : 
تایان » ۱۹۶۱ م 

۱ - دعبور » ت ۰ تاریخ فلسفه دراسلام ؛ترجمهء عباس 

شوقی › تهران : موسسه مطبوعاتی عطابیی ۰ ۱۲۶۲ ش 


۳۶۸ 
صدر ۱۳۵۴۰ ش 
۴ - روان فرهادی ؛ عببالغفور » میلان اپن سیتا 
ازفلسفه به عرقان ؛ کابل : اکادمی علو م افقانستان ۱۳۵۹ ش 
۴ - زنجانی » عمید ۰ تحقیق و بررسی از تاریخ تضوف 
تهران : دارالکتب الاسلامیه ۱۳۴۶۰ ش 
۵ ستیس » والنتر ترینس ۰ عرفان و فلسفه» ترجمهء 
بهاء الحق خرمشاهی » تهران : سروش »۰ ۱۳۶۷ شش 
۶ - سهروردی »> شهاب الدین » یحیی ۰ حکمه الاشراق 
ترجمهء سید جعفر سجادی ۰ تهران : دانشگاه ,۱۳۵۵ ش 
۷- سیاسی »على اکبر +مبانی فلسفه ,تهران »۱۳۵۵ ش 


۵۸- شبستری /محمود .گلشن‌راز ءتتهران؛خانقاه‌ نعمه اللیهی 0 


۹- شهرستانی ؛ ابوالفتم. الملل و النحل » ترجمهء افضل 
صدر ترکه اصفهانی » تهران:دانش؛ ۱۳۱۶ ش 

۴۰- شهر زوری » شمسس الذین ؛: محمسد. 
نزهه الارواح و روش هه الافنسسراح ( تاریخ الحکما) 
ترجمهء ضیاءالدین دری ۰ تهران: دانش ۱۳۱۶۰ ش 


۱ - ضفا > نبیح الله. مقدمه بر تصو ف ءتهران : 


۳۶۹ 

امیرکبیر »> ۱۳۵۵ ی 

۲ صفاء . لبیم الله ۰ تأريخ ادبیات ایران» تهران؛ 
امیرکبیر » ۱۲۵۶ش 

۲ صفا» ذبیح الله ۰ جشن نامه ابن سیناء تهران؛ 
انجمن آثار ملی ایران» ۱۳۳۱ش 

؟بصفا » ذبیح الله ۰ تأریخ علوم عقلی در تمدن 
اسلامی , تهران: دانشگاه تهران ۱۳۳۱ ش 

۵- صلبیا . جمیل ۰ من افلاطون الى ابن سيتاء 
بیروت: دارالاندلس ۰ ۱۹۶۶ش 

۶ب طوسی » نصیرالدین» در باره» پدید آمدن چند چیر 
ار یکی » تهران : دانشگاه تهران» ۱۳۳۵ش 

۶Y‏ طوسی ۰ نصبرالدينء شرح الاشارات ¢ نهران: 
مطبعة الحیدریه ۱۲۵۷۰ق 

۸ عطار » فریدالدین» گزیدهء تذکره الاولیاء » شهران: 
شرکت سهامی کتابهای جیبی ۰ ۱۳۵۲ ش 

٩‏ عفیفی » ابوالملاء. التصوف التورة الروحیه قى 


الاسلام › قاهره : دارالمعارف» ۱۹۶۲ م 


۳۷۰ 

۷۰- غرابه » حموده. اين سینا بين الدین والفلسفه : 
قاهره : مجمع الجوث الاسلامیه ۰ ۱۹۷۲م 

۱ الفزالی » ابوحامدء محمد». تهافت الفلاسفه : 
قاهره : دارالممارف ۱۹۵۷ م 

۲-- غلا ب »> محسد. القلسقهة الشرقیه »قاهره : مكتبة 
الانجلو المصریه » ۱۹۵۰ م 

۳ - غنی. . قاسم ۰ تاریخ تصوف در اسلام » تهران: 
زوار : ۱۳۴۰ ش 

۴ غلاب »محمد .المعرفه عند مفکری المسلمین ۰ 
قاهره : دارالمصریه للتالیف و الترجمه» ۱۹۵۹م 

۵ الفاخوری » حنا و خلیل الجر ۰ تاريخ فلسفه 
درجهان اسلامی» ترجمه عیدالمحمد آیتی » تهران: کتاب 
زمان»۱۳۵۸ش 

۶ فارایبی + ابونصر , محمد. احصاءالملوم ترجمهء 
حسین خدیوجم » تهران: بنیاد فرهنگ ایران. ۱۲۴۸ش 

۷- فارابی» ایونصرء محمد. قصوص الحکم » ترجمه 


سهدی الهی » تهران: موسسه مطبوعاتی اسلامی ۱۳۴۵۰ 


۳۷ 

۷۸- فروغی » محمد» سیر حکمت در اروپاء تهران: 
زوار ۱۳۱۷ ش 

۵- القشیری؛ عبدالگريم ۰ رساله قشیریه. نهران: 
بنگاه نشرو ترجمه کتاب؛ ۱۲۴۵ش 

۰- الققطی» جمال الدین» تاريخ الحکما . نهران: 
دانشگاه تهران ۱۳۴۵۰ 

› القوتلی» حسین. التصوف العقلی فى الاسلام‎ ۸١ 
(۰ مالثا: دار اقراء للتالیف والترجمه‎ 

۲ - الکلایاژی »> ابوبکر: محمد. التعرف لمذهب 
اهل التصوف, قاهره : مکتبةٌ الکلیات الازهریه ۱۹۶۹۰ م 

۴ - کوربن, هانری. پیشگفتار برحی‌بن یقظان, کابل: 
اکادمی علوم افغانستان » ۱۳۵۹ ش 

۴ - کورین, هانری. تاریخ فلسفه اسلامی؛ ترجمه 
اسدالله‌میشری ؛ تهران: امیرکبیر ۱۳۵۸۰ش 

۵ - کیخسرو» اسفندیار. دبستان المذاهب» بمبتیء 
دارالحکومه ۱۲۹۲ ق 


۶ گوهرین » سید صادق. حجه الحق ابوعلی سين ا 


۳۷ 
تهران: کتابخانه ایران»۱۳۳۸ م 

۷ - لارودی» نورالله ۰ نابفهءشرق ابوعلی‌سینا؛ 
تهران: پروین » ۱۳۸۸ش 

۸- لاهیجی , شیخ محمد. مفاتیح الاعجاز قی شرح گلشن 
راز تهران: کتابفروشی محمودی ۱۲۳۷۰ش 

٩‏ - ماسینیون ,لوشی۰ قوس زندگی منصورحلاج» ترجمه 
عبدالغفور روان فرهادی » تهران: بنیاد فرهنگ ایران»۱۲۴۸ش 

۰ ماسیون بول )اورسيل» الفلسقه فى الشرق ۰ قاهره : 
دارالممارف ۱۹۴۷ م 

1 - مایل هروی . میر اغلام رضا ‏ پژوهشی دریارهء 
حی بن یقظان » کابل : اکادمی علوم افغانستان: ۱۳۵۹ش 

۲ المحاسبی» الحارث. القصد وا لرجوع الى الله : 
مالتا: داراقراء للتالیف و الترجمه ۱۹۸۸۰ م 

۳ - محمد بن منور ۰ اسرار التوحید فى مقامات 
شیخ ابی سمید» تهران : امیر کبیر ۱۲۵۴۰ ش 

۶ - محمود»ء عبنالحلیم. التفکیرالفلسقی‌قی‌الاسلام» 


قاهره دارالنصر » ۸ ۴ 


۳۷ 
۵- مددی »عیدالمتان.تصوف‌قارابی ءکابل:مجله‌آرپانا ۱۳۵۰ 


۹ ملکشاهی ءحسن.حرگت واستیقای آن»تهران :دانشگاه - 


تهران» ۱۳۴۴ ش 

۷ - موحد¿ ص . تاریخ مختصر فلسفه» تهران: 
کتابخانه طهوری 4 ۱۲۴۴ ش 

۸ - سهدی الهی» محو‌الدین. حکمت الهی » تهران: 
دانشگاه تهران"۱۳۳۰ ش 

٩‏ - مهریین ء مهرداد» فلسفه شرق » تهران: موسسه 
مطبوعاتی عطایی » ۱۳۴۲ش 

۰ المیانجی الهمدانی + عین القضاة . شکوی 
الغریب» تهران : جاممه تهران » ۱۹۶۲م 

۱- نجاتی ؛ محمد عشمان . الادراک الحسی عند ابن 
سیینا ء قاهره : دارالمعارف» 1۹۶۱ م 

۲- نصرء سپدحسین ۰ سه حکیم مسلمان»تهران: 
شرکت سهامی کتابهای جیبی ۱۳۵۲۰ش 

۲- تصر » سیدحسین. علم و تمدن در اس لام؛ 


ترجمهء احمد آرام » تهران : اندیشه 4 ۱۳۵۰ شی 


۳۷ 

۴- نصرسید حسین ۰ نظر متفکران اسلامی در باره؛ 
طبیعت» تهران : دانشگاه تهران» ۱۳۴۲ ش 

۵ نصر ء سیدحسین. معارف اسلامی در جهان 
معاصر» شهران: شرکت سهامی کتابهای جیبی ۱۳۵۲۰ش 

۶.- نیکلسن » رینولد. اسلام و تصوف» ترجمه* 
محمدحسین مدرس ئهاوندی ؛ تهران: زوار۱۳۴۱۰ش 

۷ وات » مونتگمری ۰ امام غزالی متفگر بزرگ 
مسلمان» ترجمهء محمود اصفهانی» تبریز : مهر ۰ ۱۳۴۷ ش 

۸- ورتر ۰ شارل ۰ سیر حکمت دریوتان» تهران : 
زوار ۰ ۱۳۴۷ شی 

9-- ولی‌الدین : محمد. مشکوة المصابيح» لاهور : 
مطبه لاهور؛ ۱۳۷۵ ق 


۰ هجویبری ؛ على ۰ کشف المحجوب » لاهور : سجاده 


نشین ۰ ۱۹۸۷ م 


